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Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
     A Gregorio, mi maestro.
     Él ha sido el ímpetu que me ha lanzado a 
la sabiduría de la verdad en el arrastre por el 
poder de la realidad en que consiste, como 
decía Zubiri, toda investigación. 
     Gracias por permitirme pasear de tu mano 
por los Claros del Bosque.
3
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri 4
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
DIAFANIDAD, PERSONA Y VERDAD EN ZUBIRI
5
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri 6
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
                                                La intuición, al comunicarnos con la intimidad
                                              del objeto, implica una entrega confiada del 
                                              intelecto a las cosas. El régimen psicológico de la  
                                              intuición es el amor; el régimen psicológico del  
                                              concepto es el temor…
                                                    Y en esta participación amorosa en el mundo 
                                               de los objetos consiste la cultura.
                                                                     Xavier Zubiri: Filosofía del ejemplo.
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DIAFANIDAD, PERSONA Y VERDAD EN ZUBIRI
     INTRODUCCIÓN
     
     El pensamiento filosófico de Zubiri siempre está en actualidad gracias a 
los  constantes  escritos  póstumos  con  que  nos  sorprende  anualmente 
Alianza Editorial. Escritos últimos, que recogemos en esta Tesis doctoral, 
que  tratan  sobre  el  tiempo,  el  ser,  la  conciencia,  la  realidad…  y  que 
ensamblamos en la unidad de sistema de su filosofía y ponemos en diálogo 
con  otros  filósofos  afirmando  con  ello  la  innovación  de  nuestra 
investigación.
     Creemos que en un trabajo de investigación sobre el  pensamiento 
filosófico de Xavier  Zubiri  es  obligado tener en cuenta lo  que para él, 
como persona, significaba  investigar.  Su tarea de investigador consistió 
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siempre  en  arrancarle  algunas  esquirlas  a  la  realidad1.  Porque  cuando 
vamos de la mano de la realidad verdadera, estamos arrastrados por ella, y 
este  arrastre  es  justo  el  movimiento  de  búsqueda  en  que  consiste  la 
investigación. 
     La filosofía pues, señala Zubiri, tiene como objeto el estudio de la 
realidad  verdadera.  Él,  dialogando con toda la  filosofía  anterior,  desde 
Anaximandro, Parménides, Platón, San Agustín, Husserl… hasta Ortega y 
Gasset, Heidegger y Zambrano, avanza en retroceso, como le enseñara su 
maestro Ortega. Así,  interpreta el apeiron de Anaximandro como reidad. 
Reidad,  realidad, que formará unidad de sistema con la inteligencia en el 
acto de intelección sentiente. Éste es el punto de partida del pensamiento 
de Xavier Zubiri. Y de la idea  que tengamos de  qué sea la realidad  y qué 
sea la intelección depende  nuestra actitud ante las cosas, de  estar en la 
realidad que ellas vehiculan y de realizarnos con ella. Así resolveremos el 
enigma de la vida: estar con las cosas y vivir de su realidad.
     Ya Parménides planteó el problema de la realidad con la expresión «el 
ser es», iniciando de este modo un camino en la filosofía clásica en el que 
la  acción  de  inteligir  consiste  inteligir  que  algo  es.  La  novedad  de  la 
filosofía  de  Zubiri  está  en  considerar  que la  realidad es  principial  con 
respecto al  ser  y que toda ontología se halla fundada en una metafísica. 
1
 Cfr. X. Zubiri, Inteligencia sentiente. Madrid: Alianza, 1980, p. 15. En adelante citaremos IS.
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Pues siempre se ha defendido que inteligir y sentir son dos actos distintos 
en el proceso de intelección de las cosas reales. Pero, ¿inteligir y sentir son 
actos  distintos?  Junto  con esta  cuestión,  nuestro  filósofo  se  plantea   el 
problema  de  la  objetividad,  de  la  alteridad.  Pues,  cuando  sentimos 
inteligentemente,  no  sólo  hay  una  impresión  que  es  mía  sino  que  mi 
afección se presenta en unidad con lo otro. También inteligencia y realidad 
forman  unidad en  el  acto  de  intelección.  De  este  modo,  realidad  es  la 
formalidad como lo real queda actualizado en la intelección sentiente. Una 
dimensión de  formalidad, que actualiza el respecto como queda lo real en 
la intelección, olvidada por la filosofía clásica, que ha centrado su objetivo 
en los contenidos, no en las formalidades, en la verdadera physis. 
     Por todo ello,  iniciamos el  Capítulo 1 del  trabajo  bajo el  título: 
Alteridad y objetividad. El problema de la realidad en Zubiri.  El diálogo 
con Husserl. En él se resuelve el problema de la alteridad en su diálogo 
con Husserl. La realidad será la objetividad radical que se actualiza no ante 
la conciencia sino en la intelección humana. Por ello, Zubiri sostiene que 
inteligir y sentir no son dos actos sino dos momentos del mismo acto de 
intelección sentiente cuyo contenido es la impresión de la realidad. Porque,
   «No solamente tenemos una aprehensión intelectiva de lo 
que es la realidad, sino que además sentimos la realidad. No 
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solamente  sentimos  el  calor  sino  la  realidad  misma  del 
calor. Y este sentir el calor, en la medida que es sentir, es 
impresivo, pero en la medida en que es real – es decir, en 
que el  calor es caliente-  es  una realidad.  De aquí el  acto 
formal  de  sentir  consiste  en  tener  impresión  de  realidad. 
Tenemos impresivamente, sentientemente, la realidad de las 
cosas»2.
Así,  podemos  decir  que  la  inteligencia  humana  es  formal  y 
constitutivamente sentiente, se aprehende lo real sintiendo su realidad. Por 
ello,  repetimos,  la  intelección humana es  actualización de  lo  real  en  la 
inteligencia sentiente.
En el Capítulo 2, la verdad, como trascendental filosófico, será el hilo 
conductor hacia la realidad. La verdad real zubiriana es puesta en diálogo 
con  la verdad como perspectiva de Ortega, la verdad como desvelación en 
Heidegger y la verdad del silencio, verdad como revelación de Zambrano. 
Se muestra con ello cómo la filosofía avanza en retroceso haciendo con ello 
que la Historia de la Filosofía sea ella misma filosofía.
La obra de  Zubiri se centrará también en el estudio de la realidad y sus 
múltiples relaciones con el hombre. De esto versará el  Capítulo 3 de este 
2
 X. Zubiri, Escritos menores (1953-1983). Madrid: Alianza, 2007, p. 299.
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trabajo, titulado:  Intelección y suidad. El  problema de la persona como 
realidad abierta. Gregorio Gómez Cambres dice al respecto:
   «El  hombre  se  encuentra  con  la  realidad  en  el  acto 
humano  de  aprehensión  de  realidad.  El  hombre,  por  su 
inteligencia,  se encuentra comunicado con la realidad.  La 
comunicación  se  funda  precisamente  en  la 
transcendentalidad  de  la  realidad.  Así  pues,  el  carácter 
transcendental hay que buscarlo en el término formal de la 
intelección: la  “realidad”.  Aquí “trans” como decimos,  es 
“comunidad”,  y  ello  porque  la  misma  formalidad  de 
realidad es “extensión”. Pero además, el hombre una vez en 
contacto, en comunidad con la realidad, se transciende con 
ella. Transcendental es “comunidad expansiva»3. 
Podríamos decir pues, que el eje vertebrador del pensamiento de Zubiri 
es la investigación acerca de la persona, porque el estudio de la realidad 
aboca al  tema del hombre.  Es la problemática que plantea la unidad de 
trascendentalidad y suidad. Pues es la trascendentalidad de la realidad, la 
diafanidad,  la  que  hace  posible  la  transparencia  de  la  persona 
constituyéndola  como  realidad  abierta  a  toda  realidad  y  a  su  misma 
realidad. 
3
 G. Gómez Cambres,  La Inteligencia Humana. Introducción a Zubiri. Málaga: Ágora., 1986, pp. 8-9.
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Ciertamente el hombre es una estructura, pero no sólo es materia que 
reduciría  la  inteligencia  al  puro  sentir,  sino  que  está  compuesto  por 
innumerables  elementos  sustanciales  físico-químicos  y  un  elemento 
sustancial anímico. Pero no es un compuesto de sustancias. Es una unidad 
sustantiva.  Este  concepto  de  unidad  sustantiva  es  fundamental  en  la 
filosofía de  Zubiri  porque ella hace del  hombre una realidad que no se 
constituye, como en Aristóteles, en términos de potencia y acto como la 
sustancia,  sino  en  términos  de  unidad  estructural,  haciendo  de  él  una 
realidad sustantiva. 
Sólo  el  hombre  es  esencia  intramundana  abierta  y  esto  es  lo  que 
radicalmente le diferencia de los otros seres vivos. El carácter de las notas 
del hombre hace de él una realidad inacabada y por ello tiene que seguir 
haciéndose, realizándose, transcendiéndose. 
El hombre no se encuentra en el Universo como algo inconexo. Es más, 
el  Universo,  señala  Zubiri,  no  está  constituido  por  meras  realidades 
sustantivas que están conectadas entre sí, sino que consiste en un proceso 
uno y único del “dar de sí” la estructura dinámica de la realidad. El hombre 
se encuentra en el cosmos “en sí” dando “de sí”, dos momentos en unidad 
que constituyen su estructura dinámica. 
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Hilamos así con el Capítulo 4 de la investigación: La dimensión social 
de la realidad humana. La hexis  de la convivencia. En él somos  llevados a 
ese  momento  de  radicalidad  en  que  los  demás  constituyen  conmigo  el 
phylum genético humano donde formamos la unidad genética del animal de 
realidades. Unidad de la realidad humana que se actualiza en la forma de 
convivencia propia de la sociedad.
     En el Capítulo 5 investigamos sobre: Realidad, ser y tiempo en Zubiri.  
Estamos con ello invirtiendo el pensamiento de Heidegger. Ya no será el 
tiempo quien domine sobre el  ser.  Será  la realidad la  principialidad del 
pensar y el ser una nueva actualización de esa realidad, siendo el tiempo 
una dimensión del ser. El tiempo culminará como el dar de sí en el otro por 
el  amor.  Zubiri  y  Zambrano  nos  hablarán  del  despertar  a  la  realidad, 
realidad que siempre es  asistida por la  verdad. Verdad como revelación 
zambraniana que se da en el despertar a una realidad que se presenta como 
ofrenda entregada por el tiempo. Entonces, con la presencia de la verdad 
nos hallamos dentro del amor que nos envuelve en nuestro nacer como 
personas y en la convivencia con el otro.
     La Bibliografía no pretende ser exhaustiva pero sí tiene en cuenta los 
escritos póstumos de Zubiri. Los escritos últimos también los recogemos en 
esta investigación pues tratan acerca de los cursos universitarios sobre el 
19
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mundo, el tiempo, el ser, la conciencia, la realidad, la persona… temas que 
ensamblamos en la unidad de sistema de su pensamiento y los ponemos en 
diálogo con los de otras concepciones de la filosofía afirmando con ello la 
innovación de nuestra tesis.
La Metodología utilizada en el trabajo es la propia de un pensamiento 
fenomenológico donde se actualizan en unidad la noergia de la intelección 
y el poder de la realidad. Pues Zubiri con su inspiración propia acerca de la 
unidad  de  intelección  sentiente  y  realidad  forma  parte  del  pensamiento 
fenomenológico de forma creadora. Por ello, el método descriptivo es el 
que utilizamos en nuestra investigación y no el explicativo, más acorde con 
una razón conceptiva.
Agradecimiento a la Facultad de Filosofía y Letras, a los profesores, 
compañeros y aquellos que me han ayudado en este saber de experiencia en 
que consiste la filosofía. 
      A los profesores del Tribunal aquí presentes quiero con humildad 
reconocer todo el calor que me han dado al enseñarme con sus escritos a 
filosofar  en unidad de vida y  pensamiento. Gracias a  mi profesor D. Juan 
Fernando  Ortega  Muñoz,  nuestro  querido  filósofo  malagueño,  que  nos 
señaló la verdad interior amasada con el desgarramiento del ser agustiniano 
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que tanto nos enseña la experiencia de la vida. Gracias al director de esta 
Tesis Doctoral D. Gregorio Gómez Cambres, ejemplo de hombre que vive 
pensando y de educador que siempre nos acompañará en el proyecto de 
nuestras vidas.
     Manifestar mi deuda a María Zambrano porque  su palabra  poética me 
reveló una nueva luz  como cauce de vida hacia el pensamiento de Zubiri. 
     A mi familia: la palabra de la ofrenda: gracias. Con ella he compartido, 
como deseaba María, el pan y la esperanza.
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Capítulo 1. ALTERIDAD Y OBJETIVIDAD. EL 
PROBLEMA DE LA REALIDAD EN ZUBIRI. EL 
DIÁLOGO CON HUSSERL.
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Capítulo 1. ALTERIDAD Y OBJETIVIDAD. EL PROBLEMA DE
LA REALIDAD EN ZUBIRI. EL DIÁLOGO CON HUSSERL
       
     Como indicamos, en un trabajo de investigación sobre la filosofía de 
Zubiri, hemos de tener en cuenta qué significaba investigar4. Según él, la 
invetigación recae sobre la verdad de la realidad misma. Es por esta verdad 
por lo que llamamos a lo real: realidad verdadera5. Pero la investigación de 
la realidad no es una mera ocupación, sino una dedicación: dedicarnos a la 
realidad verdadera dejando configurar nuestra mente por ella. Así pues, «en 
la  investigación  vamos  de  la  mano  de  la  realidad  verdadera,  estamos 
arrastrados  por  ella,  y  este  arrastre  es  justo  el  movimiento  de  la 
investigación»6 . Zubiri se consideraba un  profeso7 en filosofía ya que se 
dedica a la investigación sobre en qué consiste ser real. Pues mientras las 
4
 X. Zubiri, « ¿Qué es investigar?», en  Escritos menores (1953-1983). Madrid: Alianza, 2006, p. 321. 
Discurso leído con motivo de la recepción del premio Ramón y Cajal a la investigación, otorgado por el 
Ministerio de Educación y Ciencia a Xavier Zubiri y a Severo Ochoa conjuntamente. El acto tuvo lugar el 
18 de octubre de 1982 en el Aula Magna de la antigua Facultad de Medicina de San Carlos, donde enseñó 
Ramón y Cajal. A la entrega asistieron los reyes y el entonces presidente del gobiero Leopoldo Calvo 
Sotelo. El texto fue publicado en el periódico Ya, 19 de octubre de 1982, p. 43.
5
 Ibidem.  Cfr.  X.  Zubiri,  Sobre  la  Esencia,  Madrid:  Alianza,  1985,  p.  119.  Cfr.  D.  Gracia  Guillén, 
Voluntad de verdad. Para leer a Zubiri. Madrid: Labor, 1986. 
6
 Ibidem, p. 322.
7
 Cfr. C. Castro de Zubiri, Biografía de Xavier Zubiri. Málaga: Ediciones Edinford, 1992, p. 56.
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ciencias investigan cómo son y cómo acontecen las “cosas” reales, lo real, 
la  filosofía  lo  hace  preguntándose  en  qué  consiste  ser  “real”.  Esta 
investigación es una auténtica cuestión por sí misma. Porque las cosas no 
sólo  difieren  por sus  propiedades sino por su  modo  de ser  real.  Existe 
ciertamente  diferencia  entre  una  cosa  y  una  persona  como  modos  de 
realidad. Persona es un modo propio de ser real. Pero además, repetimos, el 
enigma de nuestra vida es que «las personas estamos ciertamente viviendo 
“con”  cosas.  Pero  sea  cualquiera  la  variedad  y  riqueza  de  estas  cosas, 
aquello “en” lo que estamos situados con ellas es en “la” realidad»8. De 
este modo, del concepto que tengamos de lo que es realidad pende nuestra 
manera de ser persona y con ello nuestra sociedad y nuestra historia.
     Ciertamente, la filosofía para Zubiri es la metafísica entendida como el 
sistema trascendental y dinámico de la realidad. Una realidad enmarcada en 
un  ámbito  intramundano,  con  carácter  inmanente  y  trascendente  que 
conlleva  su  problematicidad.  Problematicidad  que  es  estructura  de  la 
persona  humana,  principal  preocupación  en  la  tesis  zubiriana,  por  su 
apertura a toda realidad y a su misma realidad. Además, en su dinamicidad, 
se define como una realidad  inacabada9 que está en un continuo hacerse, 
trascendiéndose.
8
 X. Zubiri, « ¿Qué es investigar?», L. c.,  p. 324.
9
 Cfr. A. Gehlen, El hombre. Salamanca: Sígueme, 1980, p. 10.
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      En el estudio de la trascendentalidad de lo real, vamos a tomar como 
punto de partida de nuestra investigación, el diálogo que sostiene Zubiri 
con la filosofía anterior, para así desembocar en lo revolucionario de su 
pensamiento:  la  apertura  de  la  sustantividad  humana  es  posible  por  su 
teoría de la intelección, la “inteligencia sentiente”.
     La filosofía, como conocimiento, como estructura para acercarse a la 
realidad  y  hacerla  su  objeto,  superará  la  dualidad  de  inmanencia-
trascendencia propia de la filosofía anterior. Zubiri interpreta el απειρον de 
Anaximandro como realidad, al ser considerada como un “de suyo”10, un 
momento físico, y no conceptivo, de la cosa o persona real. Esta realidad 
como principio de las cosas y momento constitutivo de ellas se actualiza en 
sus notas. Por ello, inteligimos la cosa real en sus notas. Es por lo que, si 
Aristóteles abordaba la  cosa de fuera  a dentro,  tomadas  las  notas  como 
accidentes de la cosa real, sujetos a la sustancia, Zubiri aborda la cosa real 
de dentro a fuera, de actualidad o proyección, que nos lleva a una teoría de 
las dimensiones de la realidad. En esta dirección,  la verdad real será el hilo 
conductor para la consideración de la realidad como mera actualidad en la 
inteligencia sentiente. Por ello, la superación de la dualidad de inmanencia-
10
 Cfr.  C. Baciero, «Conceptualización metafísica del “de suyo”» en  Realitas II.  Madrid: Sociedad de 
Estudios y Publicaciones, 1976, pp. 313-350. Cfr. X. Zubiri, Acerca del mundo. Madrid: Alianza, 2010, 
pp. 31-33;  El hombre y Dios.  Madrid: Alianza, 1998, pp. 27-29;  Naturaleza, Historia,  Dios.  Madrid: 
Alianza, 1987, p. 204; Estructura dinámica de la realidad. Madrid: Alianza, 1989, pp. 320-321;  Sobre la  
esencia. Madrid: Sociedad de Estudios y Publicaciones, 1962, p. 511; Espacio, tiempo, materia. Madrid: 
Alianza, 1996, p. 209; Inteligencia y realidad. Madrid: Alianza, 1991, pp. 199-200.
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trascendencia en el horizonte de la trascendentalidfad zubiriana se debe a 
que  el  hombre  puede  “a  una”  sentir  e  inteligir,  y  es  este  modo  de 
intelección lo que da unidad a su sistema. 
     El acercamiento a la realidad, objeto de su filosofía, será lo que le aleje 
de  los  planteamientos  de  la  fenomenología  trascendental  de  Husserl. 
Zubiri,  junto a Ortega y Gasset,  abre una puerta a  la fenomenología en 
España.  No  olvidemos  que  Husserl,  Ortega  y  Heidegger  fueron  sus 
maestros  y  así   manifiesta  explícitamente  su  vinculación  con  la 
fenomenología, sobre todo en la primera etapa de sus escritos. Pues Zubiri 
escribió en 1980 un Prólogo a la edición inglesa de Naturaleza, Historia,  
Dios, en el que podemos distinguir tres fases en su filosofía. Una primera 
etapa en la que se encuentran una serie de escritos juveniles, anteriores a 
1932, con una clara influencia de la fenomenología, y en los que se estudia 
el problema de la objetividad. Una segunda etapa que iría de 1932 a 1944, 
donde sus escritos no sólo tienen una influencia de la fenomenología, sino 
también de la ontología de Heidegger. La tercera etapa, a partir de 1944 la 
dedica no a la objetividad ni al ser, sino a la realidad en cuanto tal11; una 
etapa plenamente metafísica.
11
 X. Zubiri, Naturaleza, Historia, Dios. Madrid: Alianza,  1987, pp. 9-17.
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     Zubiri publica su tesis doctoral: Ensayo de una teoría fenomenológica 
del juicio12 en 1923, teniendo como ponente a D. José Ortega y Gasset. Fue 
el  primer  libro  sobre  Husserl  aparecido fuera  de  Alemania.  La  primera 
etapa  de  la  filosofía  de  Zubiri  se  manifiesta  como  una  defensa  al 
objetivismo  propio  de  la  fenomenología,  preludiada  por  Bolzano  y 
Brentano,  como  rechazo  al  subjetivismo  (defensa  de  la  esencia  como 
idealidad, separada de la realidad) e idealismo (la presencia intencional en 
la  conciencia  del  fenómeno  esencial).  De  modo  que  este  sello 
fenomenológico pretende contribuir a una filosofía de la objetividad pura. 
Zubiri aprovecha el impulso de la fenomenología para desembocar en una 
metafísica, un estudio de la realidad que superará a la fenomenología en 
cuanto  que  rebasa  el  aspecto  moderno  de  la  objetividad (Husserl)  y  la 
fenomenología ontológica de Heiddeger para pasar fenomenológicamente 
del objeto a la realidad. Una realidad que no es ser, sino que es previa y 
fundamental respecto al ser y al sentido. El estudio de la realidad le lleva a 
Zubiri a preguntarse por “las cosas mismas”, no sólo por la esencia, así lo 
plantea en su libro Naturaleza, Historia y Dios, publicado en 194413. Esta 
preocupación  por  “las  cosas  mismas”  se  da  también  en  los  destacados 
12
 X. Zubiri, Ensayo de una teoría fenomenológica del juicio. Tesis doctoral. Madrid, 1923. Revista de 
Archivos, Bibliotecas y Museos, 188 páginas + 1 hoja (25x18), 4º. Reeditada en Primeros escritos 
(1921-1926). Madrid: Alianza, 1999, pp. 68-333.
13
 «Saber no es sólo saber la esencia, sino la cosa misma. La cosa misma esta es la cuestión», X. Zubiri, 
Naturaleza, Historia, Dios. Madrid: Alianza, 1987, p. 48. En adelante citaremos NHD.
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fenomenólogos,  Husserl14 y  Heidegger15,  pero  vamos  a  mostrar  lo  que 
separa al pensamiento de Zubiri de estos autores.  En palabras del propio 
Zubiri:
     «Porque la fenomenología, que nos había habituado a la 
filosofía de la objetividad y a hablar del eidos de las cosas, 
planteaba inmediatamente este problema: ¿Y de qué cosas 
se trata? ¿Se trata de las cosas que están inmediatamente en 
la  conciencia?  ¿O  se  trata  de  las  cosas  en  su  propia 
estructura metafísica y ontológica? Esto último era a lo que 
aspiraba  y  a  ello  responde  ese  libro,  que  más  o  menos 
conocéis,  porque  ha  circulado  por  ahí.  Pero  esto  no  era 
suficiente.  Porque,  ya  dentro  de  la  filosofía  de  entonces, 
algún  joven  discípulo  de  Husserl  –innominado  por  el 
momento, luego ha sido el gran Heidegger – encontraba que 
había algo más que la conciencia de la objetividad; pensaba 
que había la conciencia del ser, (…) en Heidegger había una 
disociación entre la metafísica y la ontología, a beneficio de 
la  ontología… Yo aprendí  una vía estrictamente  opuesta: 
14
 «Hay que preguntar a las cosas mismas», E. Husserl, E.: La filosofía como ciencia estricta. Buenos 
Aires: Editorial Nova, 1969, p. 63.
15
 «El título “fenomenología” expresa una máxima que puede formularse así: “a las cosas mismas”», M. 
Heidegger, El Ser y el Tiempo. México: F.C.E., 1974, p. 38.
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pensé que la realidad es anterior al ser y que toda ontología 
se halla fundada en una metafísica»16.
     Toda la disputa entre la primacía del ser de Heidegger y la realidad 
zubiriana está en la distinta interpretación que hacen ambos de Aristóteles 
cuando afirma: «Τό όν λέγεται πολλαχώς »17. Heidegger traduce: «El ser-
que-está-siendo se manifiesta de múltiples maneras»18. Zubiri cambia el ser 
por la realidad y traduce: La realidad que está ahí siendo se manifiesta de  
múltiples maneras. Tenemos de este modo la realitas in essendo.
     Zubiri, por su parte, dentro de este panorama de la fenomenología,  abre 
un nuevo horizonte a la realidad: su estructura dinámica. Ello es posible 
porque su filosofía es una “Noología”, ya que el nous, la inteligencia, será 
la pieza determinante para el estudio de la realidad. Por eso Zubiri en el 
análisis del Universo señala tres momentos en la estructura dinámica del 
mismo: La estabilización de la materia, la liberación biológica del estímulo 
y  la  inteligización de la  animalidad.  Es  en  este  último momento  donde 
cobra  unidad la  filosofía  zubiriana puesto  que  es  el  hombre  quien  está 
constituido a nivel de estructuras por la inteligencia sentiente.  Así, contra 
Husserl,  sostiene que la  conciencia  no existe  como sustantividad,  como 
16
 X.  Zubiri,  «Presentación  de  Inteligencia  Sentiente»,  Escritos  menores  (1953-83).Madrid:  Alianza, 
2007, p. 295.
17
 Aristóteles, Metafísica, Libro VII, 10.
18
 M. Heidegger, ¿Qué es la Filosofía?, Traducción de Jesús Adrián Escudero.  Barcelona: Herder, 2006, 
p. 67. 
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cosa, sino que sólo es una cualidad de algunos actos, los conscientes. De 
este modo, defenderá que el acto formal de la intelección, no es conciencia, 
es  actualización19 de  la  realidad  en  la  inteligencia.  La  intelección  está 
constituida por un acto de aprehensión. Así, al respecto, señala el profesor 
Gregorio Gómez Cambres:
     «En el acto de aprehensión intelectiva decir impresión de 
realidad es lo mismo que decir intelección sentiente. Pues la 
aprehensión  de  realidad  es  un  acto  intelectivo  por 
aprehender  la  realidad  y  es  sentiente  porque  se  da  en 
impresión.  Sentir  e  intelegir,  por  sí  solos,  son  meras 
potencias.  Existe  una  sola  facultad:  la  inteligencia 
sentiente»20.
     Una aprehensión en impresión intelectiva que lo es siempre de realidad. 
Sin embargo,  Husserl defendía en su filosofía que la unidad de sentido 
objetivo del  noema es  justo el  “ser”,  ser  es  unidad de sentido objetivo. 
Fundamentándose en la conciencia misma, Husserl no concibe un objeto 
vivenciado sin un “yo” que lo vivencie. Hace una distinción entre noesis y 
noema,  siendo la  noesis lo  que constituye  al  noema.  Esta  es  la  actitud 
radical de los planteamientos de Husserl: la actitud de un “yo” que quiere 
19
 Cfr. C. Baciero, « “Inteligencia sentiente” y metafísica de la realidad», en Revista de Filosofía 
(Madrid), 5 (1982) 139-144.
20
 G. Gómez Cambres, «Prólogo» a  Biografía de Xavier Zubiri.de C. Castro de Zubiri. Málaga: Edinford, 
1992, p. 15. 
32
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
fundamentar desde sí mismo, radicalmente, toda verdad. Propone reducir el 
mundo fáctico a la condición de objeto.  Pero esto lleva, según Zubiri, a 
perder el carácter de realidad que constituye el mundo. El mundo quedaría 
reducido a lo que aparece a mi conciencia y en tanto que aparece.  Zubiri 
rechaza ese matiz idealista de la fenomenología y va más allá señalando 
que la realidad y el mundo no son algo constituido por un ego sino que la 
realidad tiene ella misma su estructura propia, independientemente de toda 
conciencia.  La intelección humana es formalmente,  como afirma Zubiri, 
«mera actualización de lo real»21. 
     Entiende por actualización un  estar presente lo dado por su propia 
fuerza  (noergia)  en  la  intelección sentiente,  y  eso  que  está se  presenta 
como realidad22. Si Husserl sostiene que el acceso a la alteridad tiene lugar 
como  correlato  de  mi  conciencia,  Zubiri  propone  a  través  de  los  tres 
momentos  de  todo  acto  de  inteligencia  sentiente:  afección,  alteridad  y 
fuerza  de  imposición,  que  lo  real  tiene  un  ser  de-suyo que  toma 
protagonismo en nuestra vida inteligente. «Es que la impresión no sólo es 
afección –afirma  Zubiri-,  sino  una afección tal  que en  ella  se  me  hace 
presente  un  término  (aquello  que  me  afecta),  se  me  hace  presente  la 
21
 X. Zubiri, Inteligencia sentiente. Madrid: Alianza, 1980, p. 13. 
22
 Cfr. X. Zubiri, «Ser y estar», en Escritos Menores (1953-1983). Madrid: Alianza, 2006: «Stare es la 
realidad física; esse es modo de ser de esta realidad física. Conclusión: La diferencia y unidad de ser y 
estar se expresa con todo rigor y precisión en la frase “la realidad está siendo”».
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“alteridad” […]. A este momento de alteridad, que es propio y específico 
del hombre, es al que he llamado impresión de realidad […]. Pero lo cierto 
es que las impresiones sensibles nos presentan la alteridad en forma de 
realidad»23.  
     Si Husserl, como indicamos, sostiene que el acceso a la alteridad tiene 
lugar como correlato de mi conciencia, entonces, contestará Zubiri que:
     «La filosofía de Husserl se ha montado sobre la idea de 
la  intencionalidad.  Pero  la  intelección  sentiente  no  es 
primariamente  intencionalidad,  no  consiste  en  dirigirse 
intencionalmente  a  las  cosas.  La  inteligencia  tomada 
simplíciter, en tanto que inteligencia sentiente –e incluso no 
sentiente-  es  pura  y  simple  “actualización”  de  lo 
inteligido»24.
     La  experiencia  originaria  es,  pues,  de  lo  real.  Por  ello,  también 
la realidad de mis congéneres ejerce un mayor poder sobre mi ego, que a la 
inversa.  Toda cosa es real en cuando posee algo constitutivo “de suyo”. En 
palabras de Zubiri: 
23
 X. Zubiri, Los problemas fundamentales de la metafísica occidental.  Madrid: Alianza, 1994, pp. 331, 
332, 333.
24
 X. Zubiri, Los problemas fundamentales de la metafísica occidental. Madrid: Alianza, 1994, p. 336.
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     «Entiendo  por  realidad  de  algo  el  que  estas  notas 
pertenezcan a la cosa “de suyo”, es decir, que no sean tan 
sólo  signos  de  respuesta.  Así,  para  un  perro,  el  calor 
“calienta”,  es  decir  le  impone  un  modo  de  conducta: 
acercarse, huir, etc. Pero para nosotros, hombres, ante todo 
el  calor  “es  caliente”.  Sus  caracteres  le  pertenecen  “de 
suyo”. Y por esto al estar así aprehendido “de suyo” el calor 
tiene  lo  que  llamaré  la  formalidad  de  lo  real.  No  es 
meramente  estimulante.  Realidad  no  significa  aquí 
existencia,  y  mucho  menos  algo  allende  mi  aprehensión, 
sino que es la formalidad según la cual eso que llamamos 
calor está aprehendido como algo “de suyo”, es decir, según 
la formalidad de realidad. La existencia misma pertenece al 
contenido de lo real y no a la formalidad de realidad»25.
     Apreciamos cómo la realidad es “suificante”, de manera que la cosa real 
no es una “forma” de realidad sino que es “su” forma de realidad. Zubiri 
señala  que  la  suidad es  la  realidad  misma.  Si  Aristóteles  mostraba  la 
esencia desde la definición,  señalando que «la filosofía es el saber de los 
entes  en cuanto entes,  el  saber apodíctico de los principios del ente en 
cuanto tal y en su omnitud total»26,  Zubiri,  en su camino hacia la esencia 
25
 X. Zubiri, El hombre y Dios. Madrid: Alianza, 1984, p.18.
26
  X Zubiri, Cinco lecciones de filosofía. Con un curso nuevo inédito. Madrid: Alianza, 2009, p. 54. Cfr. 
Aristóteles, Metafísica, 1005b, 10.
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determina que el ámbito de lo “esenciable” es la realidad “de suyo”27, la 
realidad en cuanto tal, a saber: el “de suyo”. Y la esencia es lo constitutivo 
en “función trascendental”, esto es, en el orden al “de suyo”28. «Toda cosa 
por serlo, es “de suyo” porque se posee en propiedad»29. 
     La realidad no es pues, para él, lo que es, las cosas existentes, sino que 
entiende ésta como forma, como lo real de suyo, no allende la aprehensión 
sino en la aprehensión misma. Y será desde la inteligencia sentiente como 
aprehenderemos  lo  real  como  “de  suyo”.  Estas   notas,  como  algo  “de 
suyo”, además de un contenido propio y de su propia existencia, tienen una 
formalidad de alteridad distinta según sea el aprehensor. Esto distingue a 
los animales de los hombres, mientras para los primeros lo aprehendido es 
mera  estimulidad,  sin  embargo,   para  el  hombre  lo  aprehendido es  “de 
suyo”,  es  realidad.  En  estos  dos  modos  fundamentales  de  aprehensión: 
estimulidad  y  aprehensión  de  realidad  hay  una  alteridad,  las  cosas  se 
presentan como algo otro, pero en la aprehensión de realidad las cosas no 
quedan  como  meras  respuestas  a  estímulos,  sino  como  algo  real,  este 
momento de realidad es radical. No sólo la realidad es suificante, sino que 
también  es  apertura  dando  carácter  de  mundanidad  a  la  realidad.  La 
apertura de la realidad remite cada cosa real a otras, teniendo en cuenta que 
27
 Cfr. X. Zubiri, Sobre la esencia. Madrid: Alianza, 1962, p. 104.
28
 Cfr. Ibidem, pp. 460 y ss.
29
 G. Gómez Cambres, La realidad Personal. Introducción a Zubiri. Málaga: Ágora, 1983, p.  238.
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la apertura es apertura de cada cosa desde su realidad, es decir, desde la 
suidad.
     La realidad en cuanto tal es respectiva, y al momento de respectividad 
de  la  realidad  lo  llama  mundo.  «Y  el  mundo  –comenta  Zubiri-  es 
precisamente este todo de las cosas reales, cosa que es ya muy vieja, desde 
el tiempo de los griegos se viene diciendo. Pero añadía yo (cosa que no es 
tan obvia) que es el todo de las cosas reales, en tanto en cuanto su totalidad 
está fundada en el momento de realidad»30. Toda cosa real está en conexión 
con todas las  demás.  Está presente en el  mundo y esta presencia es  un 
modo de actualidad.  Nos encontramos así  con la  noción de “ser”  en el 
pensamiento zubiriano: el ser es la actualidad de lo real en tanto que real en 
el mundo. «La actualidad de lo real en tanto que real en el mundo es el ser; 
ser es estar presente en el mundo en cuanto estar»31. Esto lo separa de la 
metafísica tradicional y lleva su filosofía a una superación: no es el ser lo 
que fundamenta la realidad, la metafísica no es el estudio del ser, sino el 
estudio de la realidad en cuanto realidad.
      Observamos  cómo  en  gran  manera  el  pensamiento  de  Zubiri  se 
construye en diálogo con el de Husserl. Pues todo el planteamiento de su 
30
 X. Zubiri, Acerca del mundo. Madrid: Alianza, 2010, p. 42.
31
 X. Zubiri, El hombre y Dios. Madrid: Alianza, 1998, p. 26; cfr. Estructura dinámica de la realidad. 
Madrid: Alianza, 1989, p. 25. 
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libro  Inteligencia  y  realidad se  construye  en  su  enfrentamiento  con  él. 
Víctor  Manuel  Tirado  San  Juan  nos  afirma  en  este  respecto  que 
«Ciertamente, Zubiri trata en su última etapa de dar cumplida cuenta de la 
prioridad de la realidad sobre el ser: el ser es la actualidad de la cosa real en 
el  mundo,  esto  es,  algo  ulterior  o  consecutivo  a  la  realidad.  Pero  esta 
cuestión,  por  lo  demás  dificilísima  en  sí  misma,  presupone previamente 
superar el idealismo husserliano. Es la tarea enorme que Zubiri emprendió 
con el primer tomo de la trilogía: Inteligencia y realidad»32. Abundemos en 
esta relación Husserl-Zubiri. 
     Ciertamente fue Ortega y Gasset quien introdujo a Xavier Zubiri en el 
horizonte  del  pensar  fenomenológico.  Pero  ambos,  la  fenomenología 
trascendental  de  Husserl  y  la  fenomenología  de  la  razón  vital,  el 
raciovitalismo de Ortega,  fueron asumidos y superados por otra posibilidad 
de la fenomenología: La noología zubiriana. 
     En verdad, todos ellos buscan elaborar una “filosofía sin supuestos”33. Es 
por  lo  que  la  fenomenología  trascendental,  ciencia  de  los  “fenómenos” 
pretende ser, según Husserl, la ciencia fundamental de la filosofía. Se busca 
un saber estricto y riguroso,  La filosofía como ciencia estricta34.  Así titula 
32
 V. M. Tirado San Juan,  «Zubiri y Husserl»,  en J. A. Nicolás y Óscar Barroso (editores), Balance y 
perspectivas de la filosofía de X. Zubiri. Granada: Editorial Comares, 2004, p. 416.
33
 Cfr. D. Cruz Vélez, Filosofía sin supuestos. Buenos Aires: Editorial Sudamericana, 1970.
34
 E. Husserl,  «Philosophie als strenge Wissenschaft»,  Logos, I (1911) pp. 289-341.  La filosofía como 
ciencia estricta. Traducción del alemán por Elsa Tabernig. Buenos Aires: Editorial Nova, 1969.
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Husserl a una de sus obras publicada en la Revista  Logos.  Él mismo nos 
indica  con  sus  palabras  en  qué  consiste  esta  fundamentalidad  de  su 
fenomenología: 
   «La filosofía es, sin embargo, por esencia la ciencia de 
los verdaderos principios, de los orígenes, de la ριξώµατα 
παντων»,  de  la raíz  de  todas las  cosas.  La ciencia  de  lo 
radical también tiene que ser radical en su proceder y desde 
todos los puntos de vista. [...] Pero justamente es propio de 
la  esencia  de  la  filosofía,  en  la  medida  en  que  ella  se 
remonta hasta los últimos orígenes, que su labor científica 
se mueva en las esferas de la intuición directa, y el paso 
más grande que tiene que dar nuestra época es reconocer 
que con la intuición filosófica en su verdadero sentido, con 
la captación fenomenológica, se abre un campo infinito de 
trabajo»35.  Es  por  lo que,  de este  modo,  tiene sentido su 
lema  fenomenológico:  «Hay  que  preguntar  a  las  cosas 
mismas. ¡Volvamos a la experiencia, a la intuición, que es 
la  única  que  puede  dar  sentido  y  derecho  racional  a 
nuestras palabras!»36. 
     Para conseguirlo nos señala que hay que:
35
 Ibidem,  pp.  103-104.  Cfr.  E.  Husserl,  Ideas  relativas  a  una  fenomenología  pura  y  una  filosofía 
fenomenológica. México: F.C.E., 1985, p. 49. En adelante citaremos por Ideas I.
36
 Ibidem, p. 63.
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     «Eliminar todos los hábitos mentales existentes hasta 
aquí, reconocer y quebrantar los límites del espíritu con que 
cierran  el  horizonte  de  nuestro  pensar,  y  adueñarse  con 
plena libertad de pensamiento de los genuinos problemas 
filosóficos, problemas que hay que plantear plenamente de 
nuevo y que únicamente nos hace accesibles el horizonte 
despejado por todos lados, he aquí duras exigencias. Pero 
no se requiere nada menos que esto. De hecho, ello torna el 
adueñarse  de  la  esencia  de  la  fenomenología,  el 
comprender  el  sentido  peculiar  de  sus  problemas  y  su 
relación con todas las demás ciencias (y en especial con la 
psicología) tan extraordinariamente difícil, que además de 
esto  es  necesaria  una  forma  de  actitud  completamente 
distinta de las actitudes de la experiencia y el pensamiento 
naturales. Moverse libremente en ella, sin caer para nada en 
las viejas actitudes, aprender a ver, distinguir y describir lo 
que  está  delante  de  los  ojos,  requiere,  encima,  estudios 
específicos y trabajosos»37.
     La fenomenología, pues,  desea ir a las cosas mismas. Éstas han de ser 
aprehendidas por  la  intuición de  una forma inmediata.  Cosas  que están 
37
 E. Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía fenomenológica. México: F. C. E., 
1985, p. 9.
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dadas inmediatamente a la conciencia. Con ello abrimos un horizonte de 
libertad  para  el  pensar  al  dejar  de  estar  éste  sometido  al  positivismo, 
historicismo y  psicologismo.  El  logos del  fenómeno,  la  cosa  misma,  la 
intuición, inmediatez, conciencia y libertad forman unidad en el horizonte 
fenomenológico. 
     Será  Ortega  quien  inicie,  gracias  a  su  avance  en  retroceso,  el 
desentrañamiento  de  la  fenomenología  trascendental.  Dentro  del  método 
descriptivo, propiamente fenomenológico, él, con inspiración propia, pone 
en  marcha  el  método  de la  razón  vital  con  el  cual  de  forma  inmediata 
quiere  ofrecernos  la  vida  como  realidad  radical.  Ya  nos  advierte  en 
«Sensación, construcción, intuición»38 que:
      «Muy varias y hondas son las discusiones que motiva 
este  nuevo  principio  de  la  intuición,  establecido  por 
Husserl.  Su misma novedad hace que todavía no se vean 
bien claros sus límites y su constitución. Yo me contento 
con  iniciar  entre  nosotros   el  tema con  el  deseo  de  que 
ofrezca  materia  a  la  polémica  en  las  asambleas  de  años 
posteriores. 
38
 Discurso en el IV Congreso de la «Asociación Española para el Progreso de las Ciencias», junio 1913. 
Publicado en el Tomo I del Congreso. Madrid, 1913.
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     Sólo  he  de  añadir  que  tiende  a  afirmar,  contra  el 
idealismo constructivo,  que todo nos es dado, no sólo las 
sensaciones,  que  el  conocimiento  es  más  bien  un 
reconocimiento  de  las  necesidades  esenciales  que  nos 
presenta la intuición. Quisiera, pues, extender a todo género 
de  objetos  lo  que  hasta  ahora  era  privilegio  de  las 
matemáticas y de la antigua lógica formal.
     Dejemos al porvenir inmediato la averiguación  de si 
logrará  o  no  edificar  la  teoría  de  la  teoría,  exenta  de 
supuestos que en estudios parciales, sin parejo hoy por su 
precisión  y  fundamentación,  viene  preparando  Edmundo 
Husserl. Tal vez se abre con el principio de la intuición una 
nueva época de la filosofía»39. 
     No obstante, nos aclara en una nota que «No es la intuición percepción 
ni  representación,  como  no es  juicio,  sino  una  función  sui  generis  que 
puede ejercitarse lo mismo sobre el contenido de una percepción que sobre 
el de un juicio. El correlato de la percepción es un trozo determinado del 
tiempo. El correlato de la intuición es la  esencia no sometida a espacio, 
tiempo ni predicción de realidad»40. Lo que en verdad nos anuncia Edmund 
39
 J. Ortega y Gasset, «Sensación, construcción, intuición», O. C., Vol. XII, 498-499.
40
 Cfr. Ibidem, Nota (2), p. 498.
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Husserl es que para alcanzar una Filosofía como ciencia estricta41 hay que 
ir a las cosas mismas y abandonar la representación de la cosa, ámbito en 
que se ha movido la razón conceptiva propia de todo racionalismo. Antes 
que la representación, las cosas se nos presentan. En la presentación de las 
cosas mismas está ya en juego el problema del conocimiento. Pero, ¿es la 
conciencia la facultad de la mera presentación de las cosas o también su 
función propia es representar? Por ello, nos dirá Zubiri: «Preguntamos, en 
primer término, por la conciencia como representación»42.
     Ciertamente, como defiende Husserl, el cordón umbilical que une a toda 
forma de fenomenología es la intuición. Ella nos proporciona la inmediatez 
del  objeto,  de  la  cosa  misma.  La  objetividad es  dada de  la  forma  más 
inmediata cuando se presenta dentro de nosotros mismos, del sujeto. Pero, 
¿se  da  inmediatamente  a  la  conciencia,  a  la  razón-vital  o  a  la  razón 
sentiente? ¿La forma de unidad  que nos ofrecen la conciencia, la razón-
vital y la razón sentiente es unidad de sistema o sólo nos presentan unidad 
de  síntesis?  Preguntas  estas  últimas  que  han  de  ser  atendidas  en  el 
desarrollo de la tesis. 
     Pero volviendo al tema de la inmediatez de la manifestación de las 
cosas, Husserl no  cesa de insistir en regresar al fenómeno mismo en cuanto 
41
 E. Husserl, La filosofía como ciencia estricta. Buenos Aires: Editorial Nova, 1969. 
42
 X. Zubiri, Cinco lecciones de filosofía. Con un  nuevo curso inédito. Madrid: Alianza, 2009, p. 286.
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que es lo que aparece a la conciencia pura. Para ello utiliza la  epojé  y la 
reducción fenomenológica,  reducción de  todo a  lo  dado en  la  intuición 
intelectual.  Hay que romper  con una filosofía explicativa,  propia de las 
ciencias, donde se explican las cosas fuera de la conciencia, y abogar por 
una filosofía descriptiva de los fenómenos que se dan inmediatamente en la 
intuición, en la aprehensión directa.     
     Estamos de acuerdo con que hay que ir a la aprehensión directa de las 
cosas dadas inmediatamente en nuestra intelección. Pero, ¿en verdad esta 
«aprehensión directa»43 o intuición inmediata del objeto tiene que ser a base 
de  reducciones  diciendo  no a  la  actitud  natural como se  presentan  los 
objetos a la intelección humana? Pues  no parece muy lógico, aunque sea 
trascendental, el que se quiera pensar libremente construyendo un horizonte 
de libertad para el pensar a base de reducciones. Recordemos alguna de 
estas reducciones o abstracciones de sus  Conferencias de París donde se 
nos expone una Introducción a la Fenomenología trascendental: 
«PARA  MÍ  POR  ENDE  NO  HAY  NI  YO  NI  ACTOS 
PSÍQUICOS,  FENÓMENOS  PSÍQUICOS  EN  EL 
SENTIDO DE LA PSICOLOGÍA;  así,  para  mí  tampoco 
hay  yo  en  cuanto  hombre,  <tampoco>  mis  propias 
43
 Ibidem, p. 108.
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cogitationes  como  fragmentos  integrantes  de  un  mundo 
psicofísico. Pero, a cambio, me he ganado a mí, y ahora a 
mí únicamente, como aquel yo puro con la vida pura y las 
capacidades  puras  (por  ejemplo,  la  evidente  capacidad: 
puedo,  al juzgar,  abstenerme,  POR EL CUAL PARA MÍ 
EL SER DE ESTE MUNDO  y el respectivo ser-así, tienen 
en general sentido y posible validez. Si llamamos al mundo 
TRASCENDENTE, ya que su eventual no-ser no suprime 
mi  ser  puro,  sino  que  lo  presupone,  llamamos  entonces 
TRASCENDENTAL  a  este  mi  ser  puro  o  mi  yo  puro. 
Mediante  la  epojé fenomenológica  /  se  reduce  el  yo 
humano natural, y, ciertamente, el mío, al trascendental; y 
esto  es  lo  que  hay  que  entender  cuando  se  habla  de  la 
reducción fenomenológica»44. 
     Las cosas dadas o actualizadas o aprehendidas directamente en mí, 
creemos  que   no  tienen  que  darse  ante  una  conciencia  o  yo  puro. 
ACEPTAMOS LA INTUICIÓN PERO NO LA DE UN YO PURO. Aceptamos la 
intuición pero no que esta sea el acto formal de la conciencia. ¿Pero existe 
la conciencia como sustantividad, como cosa? Creemos que Husserl parte 
de muchos presupuestos de los cuales no se ha sabido desembarazar.   
44
 E.  Husserl,  Las  Conferencias  de  París.  Introducción  a  la  Fenomenología  trascendental.  México: 
Universidad Nacional Autónoma de México, 1988, pp. 13-14.
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     Ciertamente, la epojé, la reducción  existencial, la reducción eidética y 
la reducción egológica  están constituidas por la conciencia trascendental. 
De  este  modo,  «El  objeto  es,  por  así  decirlo,  un  polo  de  identidad, 
consciente siempre con un sentido pre-mentado y que ha de ser realizado; 
es,  en todo momento de la  conciencia,  el  índice de una intencionalidad 
noética que le pertenece de acuerdo con su sentido, una intencionalidad que 
puede ser indagada y explicitada»45. Cuando vivimos el objeto es posible 
hacerlo por una relación en forma de experiencia vivida como fruto de la 
intencionalidad  entre  el  polo  del  sujeto  y  el  del  objeto.  Pues  las 
experiencias vividas tienen, por una parte, el  aspecto subjetivo, formado 
por los actos que sirven para aprehender el objeto -tales como recordar, 
percibir  o  imaginar-,  denominado  noesis;  y,  por otra  parte,  el  noema o 
aquello recordado, percibido o imaginado46. 
     Pero, nos preguntamos, ¿la fuerza  en el problema del conocimiento en 
la relación entre la noesis y el  noema, es decir, la fuerza de la conciencia 
está en la intencionalidad o en algo más radical? Porque a la hora de llevar 
los problemas a su radicalidad para quedar libres de todo supuesto  hemos 
de ir al fundamento que los constituyen y ellos mismos lo contienen, a su 
horizonte.  Pero  situados  en  el  horizonte  fenomenológico  trascendental 
45
 E. Husserl, Meditaciones cartesianas. Madrid: Tecnos, 1986, pp. 62-63.
46
 Cfr. Husserl,  Ideas  I,  pp.  235  y   ss. 
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podemos apreciar que el pensar de Husserl no alberga un pensar en unidad 
de sistema. La fenomenología alienta una constitución del noema o esencia 
pura por parte de la conciencia. El  λόγος domina sobre el φαινόµενον.  La 
fenomenología de Husserl  procede,  como él  mismo confiesa,  del  cogito 
cartesiano  y  aún  no  se  ha  desprendido  de  él  sino  que  se  alza  en  un 
idealismo solipsista. Las cosas reales no importan, no tienen fuerza para el 
pensar, son reducidas a esencias puras. Husserl deseaba superar el saber 
científico con una lógica trascendental  que sirviera de fundamento y de 
unidad sistemática de todos los saberes. Pero sigue preso de la abstracción 
con la que se constituye la ciencia;  pues el objeto de la ciencia son los 
puros hechos y los puros hechos científicos son en sí ya una abstracción, 
una reducción.
     En una unidad de sistema no hay predominancia del sujeto sobre el 
objeto ni de este sobre aquel. En la unidad sistemática o de sistema, que no 
de síntesis, no existen dos cosas, noesis y noema sino una unidad noético-
noemática;  la unidad del pensar se actualiza en  noesis y  noema y en la 
verdad que los asiste.     
     Según esto, poca fuerza tienen las palabras de Husserl cuando afirma 
que «La consideración del alcance de la fenomenología trascendental da 
como  resultado  notables  consecuencias.  En  su  ejecución  sistemática  se 
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realiza la idea LEIBNIZIANA de una ONTOLOGÍA UNIVERSAL, como unidad 
sistemática de todas las ciencias aprióricas concebibles, pero en una nueva 
fundamentación  que  supera  el  “dogmatismo”  mediante  el  método 
trascendentalmente fenomenológico»47.
     Por todo ello, la fenomenología no puede quedarse en ser un idealismo, 
como quería Husserl,  que consistiera en  la  autoexplicitación de mi  ego 
como sujeto de todo conocimiento posible, realizada en la forma de una 
ciencia sistemática egológica para que todo tenga un sentido para mí.
     Zubiri luchará en su filosofía sobre esta dominancia del saber sobre el 
obejto.  Así  afirma  «que es  imposible una prioridad intrínseca del  saber 
sobre la realidad ni de la realidad sobre el saber. El saber y la realidad son 
en su misma raíz estricta y rigurosamente congéneres. No hay prioridad de 
lo uno sobre lo otro»48. Para romper estar prioridad es por lo que publica 
antes Sobre la esencia que Inteligencia sentiente, pero ambos libros forman 
unidad.  No  hay  prioridad  del  conocimiento  sobre  la  realidad.  El 
conocimiento  no  reposa  sobre  sí  mismo,  forma  unidad  con  la  realidad. 
Además el conocimiento no es sino una forma de intelección, no es el orto 
de  la  intelección.  En  orden  de  principialidad  tenemos  primero  la 
47
 E. Husserl, El artículo de la Enciclopaedia Británica. México: Universidad Nacional Autónoma de 
México, 1990, p. 77. Cfr. E. Husserl, Las conferencias de París, op. cit., p. 3.
48
 IS., p. 10.
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aprehensión primordial de realidad, posteriormente el logos y por último la 
razón  sentiente  que  en  su  movimirento  de  búsqueda  en  profundidad  se 
modula como conocimiento. La epistemología necesita de una noología.
     Zubiri en su obra Inteligencia sentiente no nos ofrece una metafísica de 
la inteligencia. No habla de la inteligencia como facultad sino del acto de 
intelección, de la mera intelección como acto. Precisamente en la filosofía 
griega y medieval, apunta Zubiri, ha habido un deslizamiento del acto a la 
facultad.  Pero  en  la  filosofía  moderna  hay  desde  Descartes  un 
deslizamiento dentro del acto de intelección.  Inteligir y sentir serán dos 
modos de conciencia. Así, 
     «Dejando de lado por el momento el sentir, se nos dice 
que  intelección  es  conciencia,  con  lo  cual  la  intelección 
como acto es acto de conciencia. Es la idea que ha recorrido 
por  toda  la  filosofía  moderna  y  que  culmina  en  la 
fenomenología  de  Husserl.  La  fenomenología  de  Husserl 
quiere ser un análisis de la conciencia y de sus actos»49. 
      Con ello lo que está afirmado es la sustantivación de la conciencia 
haciendo de ella  una facultad.  Una facultad que ejecuta  actos,  actos de 
conciencia. Pero lo que realmente existe como facultad es la inteligencia 
49
 IS., p. 21.
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que ejecuta actos psíquicos, conscientes, subconscientes, inconscientes, etc. 
La cualidad consciente de un acto psíquico alcanza con Husserl la función 
de  facultad.  Para  Zubiri,  lo  que  constituye  formalmente  el  acto  de 
intelección  no  es  el  “darse  cuenta”  sino  el  actualizar  las  cosas  como 
realidad.
     La cosa no está presente porque me doy cuenta sino que me doy cuenta 
porque la cosa ya está presente. Se ha resbalado en la filosofía moderna 
sobre el momento del estar presente. Precisamente la unidad indivisa del 
momento en que la cosa “está” presente y del momento en que me “estoy” 
dando cuenta es lo que constituye el acto de intelección. Así pues, nos dirá:
     «El  “estar”  en  que  consiste  físicamente  el  acto 
intelectivo es un “estar” en que yo estoy “con” la cosa y 
“en”  la  cosa  (no  “de”  la  cosa),  y  en  que  la  cosa  está 
“quedando” en la intelección. La intelección como acto no 
es formalmente intencional. Es un físico “estar”. La unidad 
de  este  acto  de  “estar”  en  tanto  que  acto  es  lo  que 
constituye la aprehensión»50.
     La  aprehensión  como  constitutivo  del  acto  de  intelección  es  una 
aprehensión  en  que  la  realidad  queda  aprehendida  inteligente-
50
 IS., pp. 22-23.
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sentientemente,  la  cosa  queda  actualizada  en  impresión  Pero  estamos 
hablando  de  aprehensión intelectiva  no  de  un  acto  de  conciencia.  Pues 
entonces  se  pensaría  que  la  aprehensión  primordial  de  realidad  es  la 
conciencia  inmediata  y  directa  de  algo,  intuición  pura.  Intuición  pura 
donde se ha reducido el momento sensible de las cualidades del sujeto y de 
las cosas. Pero estamos hablando de  impresión intelectiva, que en primera 
línea no es unidad noético-noemática de conciencia, sino que es un acto de 
aprehensión,  una  noergia,  un  érgon.  En  definitiva,  la  aprehensión 
primordial es impresión de realidad.  
     Recordemos  las  palabras  de  Husserl  con respecto  a  la  función de 
principio radical de la  “intuición”: 
     «Pero justamente es propio de la esencia de la filosofía, 
en  la  medida  en  que  ella  se  remonta  hasta  los  últimos 
orígenes, que su labor científica se mueva en las esferas de 
la intuición directa, y el paso más grande que tiene que dar 
nuestra época es reconocer que con la intuición filosófica 
en su verdadero sentido, con la captación fenomenológica 
de  la  esencia,  se abre  un campo infinito de  trabajo y  se 
presenta una ciencia que, sin todos los métodos indirectos 
de  simbolización  y  de  matematización,  sin  el  aparato  de 
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pruebas  y  conclusiones,  adquiere,  sin  embargo,  una 
cantidad  de  conocimientos  perfectamente  rigurosos  y 
decisivos para toda la filosofía ulterior»51.
     Pero  la  seguridad  de  Husserl  en  el  principio  inconmovible  de  la 
intuición se nos ofrece también en su obra Ideas: «No hay teoría concebible 
capaz de hacernos errar en punto al  principio de todos los principios: que 
toda intuición en que se da algo originariamente (por decirlo así,  en su 
realidad corpórea) en la "intuición", hay que tomarlo simplemente como se 
da,  pero  también  sólo  dentro  de  los  límites  en  que  se da. Vemos  con 
evidencia, en efecto, que ninguna teoría podría sacar su propia verdad sino 
de los datos originarios. Toda proposición que no hace sino dar expresión a 
semejantes datos, limitándose a explicitarlos por medio de significaciones 
fielmente ajustadas a ellos, es también realmente, como hemos dicho en las 
palabras iniciales de este capítulo, un comienzo absoluto, llamado a servir 
de  fundamento  en  el  genuino  sentido  del  término,  es  realmente  un 
principium. Pero esto es válido en singular medida de los conocimientos 
esenciales  y  generales  de  esta  índole,  a  los  cuales  se  restringe 
habitualmente el nombre de principio»52.  
     Los  datos  se  aprehenden  originariamente  o  con  inmediatez  en  la 
51
 E. Husserl, La filosofía como ciencia estricta. Buenos Aires: Editorial Nova, 1969, pp. 108-109.
52
 E. Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía fenomenológica. México: FCE,    
   1985, p. 58.
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intuición. Aquí Husserl está cayendo en la ingente desviación de la filosofía 
moderna,  pues  toma  la  aprehensión  primordial  como  la  conciencia 
inmediata y directa de algo, como intuición53 . Pero la conciencia no sólo, 
como defendemos, no posee sustantividad alguna sino que es tan sólo un 
momento del acto intelectivo, su cualidad consciente. 
     Zubiri está dolido con la enseñanza recibida en la Universidad Católica 
de Lovaina ya que sus maestros montaban el problema del conocimiento 
sobre la sustantivación de la conciencia. Sustantivación que aún estamos 
sufriendo  en  las  universidades  españolas.  Ciertamente  desde  Platón  y 
Aristóteles se ha definido el hombre como un  ζώον λόγον  έχον, animal 
racional,  hombre que piensa hablando en sociedad.  Pero  el  cristianismo 
incide aquí enseñándonos que el hombre está creado a imagen y semejanza 
de Dios. Pues Dios se revela en el Verbo encarnado, es Logos. Unidad, 
pues, del logos humano y divino. Por ello cuando afirmamos que el hombre 
participa de la naturaleza de Dios se entiende en un doble sentido: Por un 
lado,  creer  que la  razón  con sus  verdades  más  necesarias  es  un  efecto 
contingente de la realidad física, lo cual es la base de todo empirismo. El 
logos del hombre se parecería al de Dios como un efecto a una causa. Por 
otro lado, pensar que hay alguna semejanza interna entre el logos humano y 
53
 Cfr. IS, p. 67.
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Dios. «Con ello, indica Zubiri, el hombre pierde el carácter de ser sólo una 
criatura más perdida en el universo y se convierte en algo llamado a ser el 
lugar natural donde se aprehende y se constituye el ser de cuanto es: el 
hombre como envolvente del universo entero justamente por su razón. […]. 
Sacrificar  lo  que  tiene  el  hombre  de  realidad  natural  a  esa  estructura 
racional de carácter envolvente es el orto del idealismo… Si rompemos, 
una  vez  más,  la  unión  de  esta  concepción  del  hombre  con  la  visión 
teológica, nos encontramos entonces con que el hombre se encuentra con el 
resto de las cosas, las cuales le son presentes a él, no solamente en una 
“ciencia”, sino que en esa idea que tiene el hombre de las cosas “con-sabe”, 
un poco como Dios, su propia realidad; tiene “con-ciencia”, precisamente, 
lo que le llevará a la sustantivación de la conciencia.
     La conciencia aparece aquí, no solamente como el acto de darse cuenta, 
sino como la presencia inmediata de las cosas ante quien tiene un logos. Si 
prescindimos  del  mecanismo  de  ese  logos y  atendemos  tan  sólo  a  la 
estructura  misma  de  lo  que  con  ese  mecanismo  se  consigue,  nos 
encontramos precisamente con la idea de conciencia, la sustantividad de la 
conciencia»54.  Sus  maestros  de  Lovaina  hablaban  de  la  actividad  de  la 
conciencia; se consideraba la conciencia como una especie de actividad, 
54
 X. Zubiri, Cinco lecciones de filosofía. Con un nuevo curso inédito. Madrid: Alianza, 2009, pp. 278-
279. 
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como una cosa que tiene su propia sustantividad.
     Ya en  Inteligencia sentiente se afirma que en la intelección sentiente 
quedan co-actualizadas la cosa real y la misma intelección. La intelección 
queda coactualizada en la misma actualidad de la cosas. Por ello,  se nos 
dirá que:  
     «Conciencia es co-actualidad intelectiva de la intelección 
misma en su propia intelección. Este es el concepto radical 
de  conciencia.  Intelección  no  es  conciencia,  pero  toda 
intelección  es  formalmente  consciente  precisa  y 
formalmente  porque  la  intelección  es  “co-actualidad”; 
intelectiva  pero  co-actual.  Y  como  la  intelección  es 
sentiente,  es  decir,  como  la  realidad  está  inteligida  en 
impresión,  resulta  que  la  conciencia  es  radical  y 
formalmente sentiente»55.
        Ciertamente en el estudio de la percepción humana en cuanto acceso a 
las cosas siempre ha existido una preponderancia o bien por parte de la 
intelección  o  bien  por  parte  de  las  cosas.  Pero  pensando en  unidad de 
sistema lo que verdaderamente existe es una coactualidad de la intelección 
y lo aprehendido. Y estos dos momentos de la actualización de intelección 
55
 X. Zubiri, Inteligencia sentiente. Inteligencia y realidad. Madrid: Alianza, 1991, p. 161.
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y cosas es posible porque radicalmente se da una ostensión de ambos. 
     Expliquemos este momento de actividad ostensiva.  Sigamos en este 
punto a Zubiri. Toda realidad está constituida por un sistema de notas las 
cuales se constituyen unas en función de otras. Es la respectividad de las 
notas. Por esta unidad de sistema las notas son notas-de, unas están vertidas 
a otras. El sistema se actualiza o está presente en este momento del “de”. 
Pero en segundo lugar toda realidad es respectiva a otras realidades. Y en 
tercer  lugar,  toda  cosa  es  activa  por  sí  misma.  Esta  actividad  en 
respectividad  adquiere  el  carácter  de  “tensidad”.   Tensidad  es  la  física 
respectividad constitutiva de la realidad en cuanto espaciosa en apertura 
transcendental. Toda realidad es un sistema abierto y dinámico. El hombre 
en su apertura a las cosas reales se enfrenta con ellas como realidad y el 
modo primario de acceso a las cosas es la percepción. Y esta percepción es 
cuestión de inteligencia  sentiente. Por ello nos dice que, 
     «En la percepción, la realidad así aprehendida es algo 
que se nos manifiesta enfrente, alrededor, etc., incluso en 
alguna dirección hacia. En su virtud, en el acto perceptivo 
hay lo que antes indicaba: una ostensión. Es una tensidad, 
una  actividad,  pero  de  carácter  especial:  no  hace  sino 
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mostrar. Y lo mostrado es algo que está delante, delante de, 
etc. Es lo que significa ob(s). En la percepción la cosa me 
sale,  por  así  decirlo,  al  encuentro:  es  la  obs-tensión,  la 
ostensión.  Toda  percepción,  en  efecto,  tiene  dos 
dimensiones. Por un lado, en la percepción está patente lo 
percibido.  Es  la  dimensión intuitiva;  en la percepción  se 
intuye lo percibido. Pero hay una dimensión en cierto modo 
anterior.  Porque  lo  percibido  está  patente  porque se  está 
dando a mostrar. Según esta dimensión, el hombre accede a 
la  cosa  percibida  y  esta  se  le  hace  ver,  se  da,  se  hace 
mostrar.  Este  momento  no es  de  intuición;  es  lo  que he 
llamado ostensión»56. 
     La ostensión no es visión sino modo de acceso a la cosa en espaciosidad 
perceptiva. Tenemos, pues, que la intuición se funda en la ostensión. Por 
ello  podemos  preguntarnos  ahora  ¿dónde  queda  la  radicalidad  y  la 
originariedad en  el  sentido  de  ultimidad  fundante  de  la  intuición  en  la 
aprehensión de las cosas defendida por Husserl? Justamente la unidad de 
ostensión e intuición es lo que constituye la percepción. La percepción se 
constituye en el primer acceso propiamente humano a las cosas: el hombre 
aprehende las cosas que físicamente le rodean tanto como estímulos como 
56
 X. Zubiri, Espacio. Tiempo. Materia. Madrid: Alianza, 1996, pp. 192-193.
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realidades.  Por  ello  la  intuición  como  momento  de  la  percepción  es 
intuición sentiente, intuición en impresión y no intuición pura.
     Desde Platón,  Aristóteles,  pasando por Kant  y  hasta nuestros días, 
siempre se ha entendido el modo de intelección propio de la intuición como 
un conocimiento inmediato pero nos hemos deslizado hacia el  momento 
intelectivo de la intuición sensible y hemos dejado atrás el momento de 
impresión. Es el momento de espaciosidad de la realidad humana lo que 
fundamenta  y  hace  posible  que  haya  impresión.  En  el  momento  de 
espaciosidad  el  hombre  posee  una  dimensión  de  homogeneidad  con  el 
mundo físico la cual hace posible el conocimiento humano.
      «El momento de intuición se funda en el momento de 
impresión  en  el  que  acontece  el  acceso  ostensivo  a  las 
cosas. (…). Lo intuitivo es consecuencia de lo ostensivo; 
la  realidad  no  puede  ser  intuida  más  que  en  ostensión 
impresiva.  Y la ostensión impresiva sólo puede darse en 
extensidad.  La  razón  es  sencilla:  porque  el  hombre 
comparte homogéneamente esta condición con la realidad 
física»57.
57
 Ibidem, p. 196.
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      Con todo ello estamos describiendo que la realidad es la alteridad, como 
objetividad  radical,   que  se  actualiza  no  ante  la  conciencia  sino  en  la 
intelección humana.  Por ello, Zubiri sostiene que inteligir y sentir no son 
dos actos sino dos momentos del mismo acto de intelección sentiente cuyo 
contenido es la impresión de realidad. Por ello, repetimos, la intelección 
humana es co-actualidad de intelección y realidad. En toda actualidad de 
realidad ésta queda presente por sí misma y desde sí misma con su fuerza, 
seguridad  y  poder.  Presencia  que  es  patentización,  manifestación, 
perspectiva,  blancura,  silencio,  desvelación,  revelación,  luz,  tiempo  y 
verdad.  Por  ello,  en  el  capítulo  siguiente  mostraremos  cómo la  verdad, 
trascendental metafísico, es el hilo conductor hacia la realidad.
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Capítulo 2. TRASCENDENTALIDAD Y  VERDAD. 
ZUBIRI, ORTEGA, HEIDEGGER Y ZAMBRANO.
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     Capítulo 2. TRASCENDENTALIDAD Y  VERDAD. ZUBIRI,
                          ORTEGA, HEIDEGGER Y ZAMBRANO.
     ZUBIRI: LA VERDAD REAL
     Xavier Zubiri ya en su obra  Naturaleza, Historia, Dios, detecta una 
crisis intelectual58 semejante a la de nuestros días, pues el hombre desea 
poseer meras cosas, datos, hechos, a dejarse poseer por la verdad. Pues el 
intelectual  de  hoy  sigue  rodeado  de  confusión  y  descontento  consigo 
mismo. Pero esta confusión no es de principios en los que se fundamenta la 
ciencia sino que se debe a la confusión acerca del  objeto de cada ciencia. 
Pues «El sistema de las ciencias se identifica con la  división del trabajo 
intelectual, con el ámbito estadístico de la  homogeneidad del conjunto de 
cuestiones que abarca el científico. En rigor, se opera tan sólo con cantidad 
58
 Cfr. NHD,  «Realidad, ciencia, filosofía», Barcelona, mayo de 1942.
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de conocimientos. Pero no se sabe donde comienza y termina una ciencia, 
porque no se sabe, estrictamente hablando, de qué trata»59. Esto lleva a una 
positivización niveladora del saber determinado por el conocimiento de los 
«hechos».
     Pero existe también una  desorientación de la función intelectual del 
hombre de ciencia. Este mundo y su investigación se miden por su utilidad, 
por el presunto interés que ofrecen. La ciencia se convierte en una técnica. 
Así, este mundo comienza a no saber lo que quiere porque no sabe a dónde 
va. En lugar de un mundo tenemos un caos. Los científicos olvidan que la 
función del intelectual  viene inscrita en un mundo concreto cargado de 
preciso sentido. El hombre no puede vivir como el animal y conducirse por 
el ambiente, sino que tiene que realizar o malograr propósitos y esbozar 
proyectos para  sus  acciones.  El  sistema  total  de  estos  proyectos  es  su 
mundo.
     El  hombre  de  ciencia  carece  de  vida  intelectual y  por  ello  está 
descontento  consigo  mismo.  Pues  cuando  entra  en  sí  mismo,  ¿qué 
encuentra con que justificarse?60. Zubiri nos ayuda a dar solución a la crisis 
de nuestro tiempo que no es otro que la falta de vida intelectual. Por eso él, 
invita al hombre, como los griegos, Sócrates o Aristóteles, a quedarse en 
59
 NHD, p. 6.
60
 Ibidem. p. 9.
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soledad  con la realidad y sentir las interrogantes últimas de ella. Y, así, 
resonarán, 
     «en la oquedad de su persona las cuestiones acerca del 
ser, del mundo y de la verdad. Enclavados en esta nueva 
soledad sonora, nos hallamos situados allende todo cuanto 
hay, en una especie de situación trans-real: es una situación 
estrictamente  trans-física,  metafísica.  Su  fórmula 
intelectual  es  justamente  el  problema  de  la  filosofía 
contemporánea»61.  
      Pero para  que pueda existir de nuevo vida en la verdad previamente las 
cosas mismas han de estar presentes al hombre. Las cosas están propuestas 
al  hombre y la verdad no consiste sino en que la  inteligencia revista la 
forma de aquellas. «A esta patencia de las cosas puede darse radicalmente 
el  nombre  de  verdad.  Así  la  llamaron  los  griegos:  a-létheia, 
descubrimiento, patentización»62. 
      Zubiri  nos resume en una nota las  tres  dimensiones o  momentos 
estructrales de la verdad: la realidad, la seguridad y la patencia. Porque, 
     «desde el punto de vista lingüístico, pues, en la idea de 
verdad quedan indisolublemente articuladas tres esenciales 
61
 NHD, p. 31.
62
 Ibidem, p. 13-14. 
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dimensiones,  cuyo  esclarecimiento  ha  de  ser  uno  de  los 
temas centrales de la filosofía:  el ser (*es-),  la seguridad 
(*uer-), y la patencia (*la-dh-). Dejo aquí tan sólo indicado 
el problema.
     Nota del editor: Con ligeras variantes, esta larga nota se 
halla  reproducida  en  el  Apéndice  8  de  Inteligencia  y 
realidad,  pp.  243-245.  En  el  ejemplar  de  Naturaleza, 
Historia, Dios que Zubiri utilizaba normalmente, hay varias 
correcciones. Al final de la frase: “En cambio, el griego y 
el  indoiranio parten de  la raíz  *es- “ser””,  añade:  “en el 
sentido de realidad”. Cuando al final ya de la nota se repite 
esto mismo, que  *es-  designa “el ser”, estas dos palabras 
están tachadas y sustituidas por “la realidad”»63.
     Así pues, las cosas se nos hacen presentes en su realidad. Esta presencia 
es la forma primera de verdad, de coactualización de la intelección humana 
y la realidad.  Accederemos pues a la realidad por el análisis de la verdad64. 
Es  por  lo  que  el  acceso  del  hombre  al  momento  esencial de  toda 
sustantividad sólo es posible guiados por la actualización intelectiva de la 
realidad:  la  “verdad  real”.  Pero  el  hombre  se  ha  de  realizar  no  sólo 
buscando la verdad sino dejándose poseer por ella. Yo no la buscaría si ella 
63
 NHD, notas de las pp. 14-15.
64
 Cfr. SE, p. 111.
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no me hubiera encontrado. También en Zubiri la verdad es transcendental, 
se da tanto al  inicio de su intelección, como es su realización personal, 
social, temporal, histórica  y religada; asiste siempre a la realidad. 
     Zubiri nos da en Inteligencia sentiente una definición de verdad:     
     «Ratificación es la forma primaria y radical de la verdad 
de  la  intelección  sentiente.  Es  lo  que  yo  llamo verdad 
real»65.  «Verdad es pura y simplemente el momento de la 
real presencia intelectiva de la realidad»66.
     En el momento de «Ratificación intelectiva» de la realidad es donde se 
fundamenta la dualidad y al  mismo tiempo el tránsito o remisión  de la 
condición de realidad «propia» y  «actualizada». Así, la actualización de la 
realidad  en  la  intelección  es  “reduplicante”  porque  en  la  realidad 
actualizada  hay  una  dualidad.  De  este  modo,  en  esta  reduplicación 
remitente  la  cosa  en  su  formalidad  de  realidad  queda  ratificada  sin 
necesidad de salir de ella. Es por lo que,  la “verdad real” no es la verdad 
lógica ni como adecuación ni como verdad formal, ni tampoco es la verdad 
ontológica, porque en la “verdad real” no hay una salida de la cosa a otra 
realidad externa  para ser medida por ella, sino que la cosa se mide a sí 
misma al quedar actualizada en la inteligencia,  pues la verdad es de la 
65
 IS, p. 233.
66
 Ibidem, p. 231.
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cosa.  La  verdad  real,  pues,  como  verdad  originaria,  es  una  verdad 
antepredicativa, que es condición de la posibilidad de la verdad predicativa 
y de toda otra verdad en cualquier  sentido. Tratamos de la cosa misma 
como  mera  actualización  en  la  intelección.  Tenemos  con  ello  que  «el 
primer momento de la verdad es, pues, ser actualización de la cosa en la 
inteligencia»67. 
     Los dos momentos que constituyen la “verdad real” son el momento de 
“intelección” y el momento de “realidad”. De ahí la unidad de intelección 
sentiente y realidad que constituyen el hecho de la intelección humana. 
     Si nos preguntamos: ¿qué aporta la intelección como fundamento en la 
constitución de la “verdad real? La respuesta sería: Lo que la actualidad 
intelectiva añade a lo real es, en palabras de Zubirí,  «su verdad»68, hace 
que sea verdad.  Pues si el acto formal de inteligir es «ser mera actualidad 
de lo inteligido en la intelección sentiente»69, entonces no es acto, no es 
actuidad, no añade nada a lo real en su constitución física. Aquí la “mera 
actualidad” se refiere a la realidad de mi intelección como acto mío. Otro 
aspecto de esta actualidad es la que pertenece a la realidad de las cosas 
reales al  estar  “en” la inteligencia. Pero siempre se trata de  la misma y 
67
 SE, p. 114.
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 IS, p. 230.
69
 IS, p. 168.
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única actualidad: «La actualidad de la realidad es la misma actualidad de lo 
inteligido»70. 
     En la mera actualización de la intelección sentiente la cosa real queda 
aprehendida como un “de  suyo”,  como  formalidad de  “realidad”,  como 
algo “en  propio”,  con “autonomía”,  formalidad que es  un “prius”  de  la 
cosa,  con lo cual tenemos que la  cosa no se agota en su formalidad de 
realidad en ser inteligida sino que nos lleva a su trascendentalidad. Es por 
lo que  «por inteligir lo que la cosa realmente es, diremos que la intelección 
es verdadera»71. Aquí se considera la intelección como fundamento de la 
“verdad real” porque lo que añade a la realidad es “su verdad” real. Sin 
realidad  no  “existiría”,  no  “habría”  verdad;  y  sin  intelección lo  que  se 
actualiza en la inteligencia no “sería” verdad. Considerando el momento de 
intelección  podemos  decir  que  «verdad  es,  la  intelección  en  cuanto 
aprehende lo real presente como real»72. Pero la verdad es una cualidad de 
la intelección, sin embargo, realidad es una formalidad de la cosa misma. 
He aquí la diferencia entre verdad y realidad.
     La «verdad real»,  “es verdad” porque es actualización que  “ratifica” la 
realidad  en  cuanto  presente  en  la  intelección;  “es  real”,  porque  es  la 
70
 IS, p. 155.
71
 IS., p. 230.         
72
 IS., p. 230.
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realidad  misma  la  que  está  en  esta  ratificación:  es  la  realidad  “lo  que 
verdadea” en la intelección. Tocamos con ello con el otro momento que 
constituye  a  la  “verdad  real”  fundamentándola.  Este  fundamento,  para 
Zubiri, «significa aquello  que hace que haya verdad en la inteligencia»73. 
Por  ello,  lo  que  hace  este  fundamento,  la  realidad,  sin  inteligencia  no 
“sería” verdad, pero sin este fundamento de realidad no “habría” verdad. A 
este  fundamento,  la  realidad,  le  llama  Zubiri:  lo  verdadero,  «lo  que 
“verdadea” en la intelección»74, lo que da verdad. 
     Pero esta «realidad verdadera» remite siempre a la realidad simplíciter, a 
la verdadera realidad. Por eso se nos dice: «Pero lo que es inmediato y en lo 
que no cabe error, sino primaria verdad real, es en la mera remisión a esta 
realidad  simplíciter, a algo que como “cosa” (en la acepción más laxa y 
libre del vocablo), y sea ella lo que fuere, está actualizado en sus notas 
como momentos reales suyos»75. 
     Por todo ello, si el orden trascendental es para Zubiri el orden de la 
realidad76 y  como  la  verdad  es  algo  posterior  en  el  orden  de  la 
73
 SE. , p. 112. Ya en NHD se nos decía: «La verdad de la cosas se funda en el ser mismo de ella», p. 41. 
La realidad como ultimidad fundante del mundo   también es considerada como realitas mundificans. «es 
la que efectivamente es la que hace que haya mundo», Acerca del mundo, Madrid: Alianza, 2010, p. 216. 
En la misma línea nos dirá en «Transcendencia y física» que la realidad absolutamente existente en el 
orden de las causas del mundo es la «hace que estas hagan», la fontanalidad de lo real, la realidad divina, 
cfr. Ibidem, p. 258.  
74
 SE., p. 112.
75
 SE., p. 123.
76
 Cfr. SE., p. 372.
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principialidad,  entonces la  verdad no es  “lo”  trascendental.  No obstante 
como la cosa real se actualiza en sus notas en la intelección es por lo que 
inmediatamente nos señale Zubiri que:
     «La verdad real, por ser una ratificación de la realidad 
propia  de  la  cosa,  es  la  rigurosa  vía  de  acceso  a  la 
estructura de la realidad.  Ahora bien; como la actualidad 
física de la realidad  simplíciter en sus notas reales y,  por 
consiguiente,  su  actualización  intelectiva,  es  compleja, 
resulta que en la remisión a aquella realidad queda abierto 
todo  un  ámbito  de  posibles  dimensiones  distintas  de 
ratificación,  es  decir  de  verdad  real.  En  su  virtud,  las 
distintas  dimensiones  de  la  verdad  real,  no  son  sino 
ratificaciones de las distintas dimensiones estructurales de 
la  realidad  simplíciter de  la  misma,  y  por  tanto,  la 
pluridimensionalidad  de  la  verdad  real  no  constituye  tan 
sólo una pluralidad de vías de acceso a la realidad, sino la 
actualización  intelectiva  de  las  distintas  dimensiones 
propias de lo real en cuanto tal. Para descubrirlas, pues, es 
a  la  verdad  real  a  lo  que  forzosamente  habremos  de 
recurrir»77.
77
  SE., pp. 123-124.
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     Por  todo  ello,  afirmamos  que  «la  verdad  real  es  el  forzoso  hilo 
conductor,  no  sólo  para  ir  a  la  realidad  simplíciter,  sino  también  para 
descubrir sus dimensiones»78. Las dimensiones que constituyen la “verdad 
real”  son:  patentización,  seguridad  y  constatación.  Patentización,  como 
actualidad intelectiva de la riqueza de la cosa real;  seguridad, que es la 
actualización de la solidez interna de la cosa en la intelección; constatación, 
como manifestación intelectiva de su efectivo estar siendo.
      A la actualización interior de la cosa real en sus notas en tanto que 
despliega su riqueza interna se llama “manifestación”. Consiste en ser una 
manifestación  como  autorrealización  por  vía  de  interno  despliegue.  La 
cosa, pues, se actualiza internamente en sus notas y al mismo tiempo y a 
través  de  ellas  se  actualiza  en  respectividad  ante  la  inteligencia: 
manifestación intelectiva que consiste en patentización. La patentización a 
que aquí se refiere Zubiri no es la «desvelación» de Heidegger, sino tan 
sólo el cómo la cosa está actualizada a través de sus notas que la ponen al 
descubierto. 
     En otra dimensión, la cosa real  al actualizarse en sus notas  actualiza la 
unidad  de  su  interna  solidez.  Esta  actualización  recibe  el  nombre  de 
78
 SE., p. 127.
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“firmeza”. La actualización de la firmeza en la intelección se traduce en 
seguridad.
     Finalmente, la actualización de la cosa en sus notas consiste en un 
efectivo estar siendo, su “efectividad”. La efectividad de la cosa actualizada 
en la intelección da lugar a la constatación79.
     Y serán, pues, estas dimensiones de la verdad real las que nos ofrezcan 
la  estructural  esencial  de  toda  cosa  real.  Y  será  la  inteligencia  en  su 
modulación de razón sentiente la que busque, desde el campo de referencia 
de  estas  dimensiones,  qué  serán  las  cosas  en  su  profundidad,  en  su 
momento esencial. Es la fuerza de la imposición de la realidad la que nos 
determina a ejercer diversos modos de intelección. Poseídos por la verdad 
real  ésta nos arrastra a tener que seguir inteligiendo para aprehender en 
modos ulteriores de intelección como son el logos y la razón. 
      De este modo -siguiendo al  profesor Víctor  Tirado de San Juan- 
diremos: «“Realidad”’ no es una determinada zona de objetos sino algo 
cuyo  sentido  sólo  podemos  captar  en  la  intimidad  de  nuestros  actos 
intelectivos; es “realidad como formalidad”. Al igual que en Heidegger no 
hay ser sino en la intimidad del Dasein, sin que ello signifique que el ser es 
sólo por el Dasein. En Zubirí, sin la realidad humana no habría formalidad 
79
 Cfr. SE., pp. 127-134.
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de realidad, y lo real subsistiría en su dureza ciegamente. De que hay una 
zona de realidad allende nuestra intimidad es algo de lo que sólo podemos 
tener  noticia  en nuestra intimidad; pero noticia fidedigna, puesto que la 
realidad aquende hace respecto esencial (es esencialmente respectiva) a la 
realidad allende. Esta estructura respectiva de lo real da razón del perfecto 
entramado que hay o debe haber entre los diversos modos de saber según 
Zubirí: la noología se enfrenta descriptivamente y desde la interioridad de 
mi mismidad a lo que la realidad del acto intelectivo envuelve. Con ello 
habremos  dado  nuestros  primeros  pasos  en  metafísica,  por  ahora  una 
metafísica noológica o descriptiva que no se aventura en las construcciones 
de la razón. Precisamente los intentos de dar razón de esta realidad aquende 
según sus propiedades transcendentales nos situarán en la metafísica -ahora 
ya  sí-  de  razón.  Si  por  el  contrario  nos  proponemos  dar  razón  de  las 
estructuras talitativas de lo real aprehendido desde su fondo mundanal, nos 
habremos situado en la perspectiva de las ciencias particulares. Por último, 
la actitud científica regida por el interés genuinamente personal de rastrear 
los  problemas  concernientes  a  la  realidad-fundamento  a  la  que estamos 
estructuralmente  vertidos  (religados) por  nuestra  específica  estructura 
antropológica  (animal  de  realidades),  constituirá  el  ámbito  del  logos 
racional teológico.
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     Es mérito indiscutible del pensamiento de Zubirí el haber articulado en 
extraordinaria coherencia sus descripciones y sus postulados pertenecientes 
a estas diversas actitudes. Llama la atención especialmente el transfondo 
teológico de una filosofía esencialmente vinculada a la radicalidad de la 
ciencia en todas sus vertientes. La alteridad enigmática inherente a nuestra 
mismidad,  y  que constituye quizá  el  argumento  básico  para  rechazar el 
idealismo  fenomenológico  (y  toda  forma  de  idealismo,  como  errónea 
inversión  de  la  verdadera  escala  de  valores  que  debe  hacer  primar  la 
voluntad de verdad -que es, a fin de cuentas, voluntad de fundamentalidad- 
sobre la  voluntad de ideas  -que en su negación de la alteridad mundanal 
puede derivar al menos en exacerbada voluntad de mismidad, voluntad de 
mí mismo, en soberbia de mí, en egoísmo transcendental»80.
     Por ello, ejerciendo la “verdad real” las cosas cobrarán gravedad para el 
pensar y volverá la vida intelectual a la sociedad. Hay que dejarse poseer 
por la verdad porque «En cuanto la realidad aprehendida está ratificada en 
la  impresión  misma,  es  verdad  real.  La  ratificación  es  la  fuerza  de  la 
realidad  en  la  intelección.  Y  como  esta  intelección  impresiva  es  mera 
actualización, resulta que no somos nosotros los que vamos a la verdad 
real,  sino que la verdad real nos tiene por así decirlo en sus manos. No 
80
 V. M. Tirado San Juan, La verdad y la esencia en Edmund Husserl y Xavier Zubiri. (Tesis doctoral). 
Madrid: Universidad Complutense, 1994. pp. 406-408. Cfr. HD, p. 245 y ss.
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poseemos la verdad real sino que la verdad real nos tiene poseídos por la 
fuerza de la realidad»81.
     Cuando me entrego a esa realidad en su verdad que se me dona, se abre 
un ámbito de posibilidades de realización como persona. El hombre tiene a 
la  fuerza  que  apropiarse  por  opción  alguna  posibilidad,  y  en  esa 
apropiación queda determinado en su realización. Y esta determinación de 
mi ser por parte de la realidad es la voluntad. Así, “voluntad de verdad” en 
“sentido latísimo” quiere decir que la voluntad se mueve en lo verdadero, 
en la realidad que le actualiza la inteligencia.
     Pero voluntad de verdad en “sentido lato” es en el fondo lo que entendía 
Nietzsche por voluntad de verdad: «la veracidad con los otros o consigo 
mismo»82. No obstante, María Zambrano cuando se refiere a la verdad lo 
hace con mayor transparencia al hablar de Nietzsche como realidad hecha 
de  “soledad enamorada” que sueña un hombre purificado, encendido de 
fuerza, con todo lo humano, que no prescinda de nada y sea encarnación de 
todo, un hombre que supere todos los ideales, un hombre veraz. Así, «esta 
audacia,  este  afán  de  verdad  y  veracidad,  este  desenmascaramiento 
constante de todo, no hubiera existido de no estar aguijoneados por el amor 
81
 IS., pp. 241-242.
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 HD., p. 246.
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más  terrible,  ardiente  y  decisivo.  No  habrían  existido  si  Nietzsche  no 
hubiera sido un enamorado.
     Un enamorado de los hombres, de los hombres que no pudo convivir 
con  ellos,  porque  su  desmedido  amor  de  una  convivencia  absoluta  le 
disminuía cada vez más el número de seres con que tal exigente comunidad 
podía establecerse. Pero a más de esta exigencia amorosa, está el hecho 
social  de que toda convivencia humana, hasta ahora,  se ha sostenido en 
algo: en una moral común, en unas normas comunes, en unos dioses que se 
veneran juntos o en unos demonios a quienes se repudian al mismo tiempo. 
El hombre ha estado tan oculto para el hombre y tan lleno de temores, tan 
nublada  su  mente  y  mudo  corazón,  que  apenas  se  ha  manifestado 
directamente ante otro hombre»83. Es el problema de la verdad del hombre. 
Pero de este hombre no tuvo Nietzsche una intuición total sino que se le fue 
revelando en su soledad. «Tuvo que apartarse a solas con su amor. “No 
quiero  enviarme  hoy  más  mensajeros,  que  no  saben  decirme  lo  que 
quiero”»84. 
     Finalmente, voluntad de verdad en “sentido estricto” es aquella que se 
funda en la actualidad de lo real en la inteligencia. Y esta «voluntad de 
83
 M. Zambrano, «La soledad enamorada», en La confesión género literario. Madrid: Mondadori, 1988, 
p. 77.
84
 Ibidem, p. 78. Cfr. Cántico espiritual  de San Juan de la Cruz. 
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verdad real  quiere más  presencia de realidad en el  hombre»85.  Desea el 
hombre más presencia, más verdad, porque optando por ella le sirve en su 
apropiación para realizarse como persona: hacerse más transparente, más 
diáfano.  Voluntad de verdad es voluntad de amor.  El acto formal  de la 
voluntad es amor. Llegamos a ese momento del proceso de realización del 
hombre  con  la  realidad  en  el  cual  Zubiri  se  refiere  a  la  verdad  como 
actualización de la realidad como “fundamentalidad” que es la posibilidad 
radical de mi propio ser. Esta fundamentalidad es Dios. Dios, la realidad 
absolutamente  absoluta  que  es  ultimidad  de  impelencia,  posibilidad  y 
fundamentalidad. Dios ha de ser efectivamente  fundamento de mi ser, no 
realidad-objeto, pues la verdad ha de ser una verdad para mí. Es hacer mía 
la fundamentalidad, hacer que la realidad fundamento pase a ser  estructura 
formal de mi vida. Es así como la verdad en su radicalidad nos muestra la 
estructura  de  la  religación  en  que  consiste  la  unidad  de  presencia  del 
hombre y Dios. El hombre: hambre de realidad y sed de vida en la verdad 
de la presencia: 
« Descubre tu presencia,
y máteme tu vista y hermosura.
Mira que la dolencia
de amor, que no se cura
85
 HD, p. 249.
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sino con la presencia y la figura.
¡Oh cristalina fuente,
si en esos tus semblantes plateados
formases de repente
los ojos deseados
que tengo en mis entrañas dibujados!»86.
    ORTEGA Y GASSET: PERSPECTIVA Y VERDAD
     Los problemas filosóficos son reflejo del problema en que consiste la 
vida. El problema de la vida es siempre “el” mismo: tener que realizarnos 
dejándonos arrastrar por el poder liberador de la transparencia de la verdad. 
Pero  la  ejecutividad del   nvivir no es  siempre “la”  misma,  mandan las 
circunstancias: «Yo, soy yo y mi circunstancia y si no la salvo a ella, no me 
salvo  yo»87.  El  pensador  del  logos del  Manzanares,  del  regazo  de  los 
Campos de Ontígola, del horizonte del Guadarrama, de la luz del Escorial y 
su Claro del bosque, de la nostalgia-tiempo de los Campos Góticos, del 
hontanar sagrado de la luz del Mediterráneo… nos exhorta con palabra 
bíblica  Benefac loco illi  quo natus es,  pues no hay cosa en el  orbe por 
86
 San Juan de la Cruz, Cántico Espiritual, B, 11, 12. Vida y Obras de San Juan de la Cruz, Edición de 
Crisógono de Jesús, O. C. D., Madrid: B. A. C, 1960,  O. C., p.  833. 
87
 J. Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote. Obras Completas, Tomo I, Alianza Editoria, Madrid, 
1983, 1987, p. 322.
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donde no pase algún nervio divino. Así grita Heráclito: «¡Entrad, entrad! 
También aquí hay dioses». Goethe escribe a Jacobi: «Heme aquí subiendo 
y bajando cerros y buscando lo divino in herbis et lapídibus». Acerca del 
mundo  confesaba  Giordano  Bruno:  est  animal  sanctum,  sacrum  et  
venerabile,  mundus.  La tierra que pisan nuestras plantas es hontanar de 
divinidad.  Y  lo  divino  es  amor.  La  filosofía,  locura  de  amor.  Meditar, 
salvar  las  apariencias,  los  fenómenos,  con  amor.  Amor,  arquitecto  del 
mundo. Con amor hemos de salvar las circunstancias, las cosas mudas que 
nos rodean y se nos ofrecen en su humildad como ofrenda. Y marchamos 
entre  ellas  ciegos  para  ellas.  No  obstante,  la  vida  es  transparencia  nos 
confiesa Ortega. La transparencia del claro de las cosas, su corazón blanco, 
templo él, que tiembla ante la presencia del hombre y su olvido. Llora en 
silencio la circunstancia  como llora al hombre «la doncella anónima que le 
ama en secreto, llevando en su blanco cuerpo un corazón que arde por él, 
ascua amarilla y roja donde en su honor se queman aromas»88. 
     Amor, ese divino arquitecto que bajó al mundo. Creador de horizonte, 
ordo  amoris,  él  mismo  horizonte.  Y  los  dioses  están  hechos  de  amor. 
Platón  nos  exhorta  a  ejercer  la  «locura  de  amor»,  la  filosofía,  afán  de 
comprensión: ¿Del ser, de Dios, del Amor?  Hemos comprendido el ser, 
88
 Ibidem, p. 319.
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una cosa,  una persona, cuando ella nos da la vida, su vida, trozo de lo 
sagrado-divino que habita en las entrañas del mundo. 
     Ortega nos presenta meditaciones, reflexiones, salvaciones del Quijote 
para salvar la realidad humano-divina del hombre español. Meditaciones 
que no quieren que arda el corazón de Europa. Que España ha de ofrecer su 
perspectiva de amor, de creatividad, para la construcción de Europa. ¿Mi 
corazón se ha dormido? Está seca la noria del pensamiento europeo. El 
mundo ha perdido el pulso, ¿es que no tiene corazón? 
«No, mi corazón no duerme.
Está despierto, despierto.
Ni duerme ni sueña, mira,
los claros ojos abiertos,
señas lejanas y escucha
a orillas del gran silencio»89.
     Ortega y  Gasset  y  Antonio  Machado desean que  la  verdad  como 
autenticidad que hace transparentes sus vidas se albergue en el corazón de 
los españoles para poder ofrecerla a Europa y al Mundo. La perspectiva de 
España en su verdad es fundamental en la meditación del mundo. Ortega 
en su sueño sigue encendiendo con la claridad de las entrañas azules del 
89
 A. Machado, I. Poesías Completas. Madrid: Espasa-Calpe, 1989, p.472.
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Guadarrama  la luz dorada del Escorial mientras nos sacude el temblor del 
aire diáfano del bosque. El agua de la vida de su razón le llega en un rumor 
débil en brazos del silencio. Salvémonos en un pensamiento de amor.
     Esta filosofía de Ortega: “ciencia general del amor”, se fragua en gran 
manera en su dálogo con Edmund Husserl. Ambos, Husserl y Ortega, viven 
una  común  actitud  fenomenológica.  Tanto  Ortega  como  Heidegger 
perciben la riqueza de posibilidades que encierra la fenomenología en su 
desarrollo. Fenomenología que desemboca en una lógica trascendental en 
Husserl;  y  fenomenología  que  echa  raíces  en  la  vida  creando  el 
raciovitalismo español.
     Ortega  echa  en  falta  la  unidad  de  sistema   en  la  fenomenología 
trascendental. Para él, la filosofía de Husserl es un pensar de síntesis, en su 
correlación noésis-noema domina el logos sobre la vida.  El mismo Ortega 
nos  recuerda  ya  en  1925  que  había  que  renovar  desde  sus  raíces  el 
problema del Ser. Esto había que hacerlo con un método fenomenológico, 
en unidad de sistema y partiendo de una realidad o fenómeno que fuera él 
mismo  sistema:  La  vida  humana.  «De  esta  manera  abandoné  la 
fenomenología en el momento mismo de recibirla»90.
90
 J. Ortega y Gasset, La Idea de principio en Leibniz, O. C., VIII, 273.
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     Es María Zambrano quien nos habla de la peculiaridad del sistema 
filosófico de Ortega: «los que hemos vivido escuchando sus lecciones día 
tras día, curso tras curso, y lo que consideramos su lección, la unidad de su 
enseñanza,  que  transcurrió  idéntica  a  sí  misma  bajo  la  deslumbrante 
pluralidad de los temas desarrollados»91. 
    Unidad del sistema raciovitalista que está patente en el texto: «Yo soy yo 
y mi circunstancia, y si no la salvo a ella no me salvo yo»92.  La misma 
expresión “razón-vital” puesta en ejercicio, realizando su ejecutividad, es 
ya la puesta en marcha de la  unidad de su pensamiento. Pues si analizamos 
la expresión nos encontramos cómo en la “razón-vital” se actualiza la vida 
como objeto de su filosofía. También hace acto de presencia la intelección 
en su modo propio de razón de la vida, la vida es logos. Ya sólo falta que 
nos asista la verdad en este acto de intelección vital.  Verdad que en Ortega 
se modula como  “verdad perspectiva”, ya que la vida, la realidad radical, 
mi vida, es perspectiva.
    Y si continuamos con la descripción  del llamado “slogan” raciovitalista: 
«Yo soy yo y mi circunstancia, y si no la salvo a ella no la salvo yo»; 
tenemos, por una parte, la vida como realidad radical que está reflejada en 
el primer yo. La vida  co-actualidad intelectiva es esa corriente de unidad, 
91
 M. Zambrano: «La  filosofía de Ortega y Gasset», en Revista Anthropos, Suplementos 2 (marzo-abirl, 
1987) 19. Cfr. C. Morón Arroyo: El sistema de Ortega y Gasset. Madrid: Ediciones Alcalá, 1968. 
92
 J. Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote, op. cit., p. 322.
83
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
de ejecutividad del yo y la circunstancia o mundo que está expresada en la 
“y” y en el primer “yo”.
    Por otra parte, el segundo “yo” no es nada como cosa, es una semicosa, 
es un subsistema del sistema total “yo y circunstancia”. Finalmente, queda 
el otro subsistema, la circunstancia o mundo; las cosas reales que he de 
salvar con el método de intelección, salvación, reflexión o meditación de la 
razón vital.
     De este modo, la filosofía por la reflexión (de la vida) me salvará a mí y 
al  mundo donde estoy inmerso dando sentido al  yo y al  mundo. Un yo 
concreto y un mundo concreto: mi yo (mi vida) y mi mundo93.
     Y es en esa coactualidad, coejecutividad, del yo y de su circunstancia 
donde nos asiste  la verdad. Verdad “perspectiva”, ya que: 
     «La realidad, precisamente por serlo y hallarse fuera de 
nuestras  mentes  individuales,  sólo  puede  llegar  a  éstas 
multiplicándose en mil caras o haces.
     Desde este Escorial, rigoroso imperio de la piedra y la 
geometría,  donde  he  asentado  mi  alma,  veo  en  primer 
término el curvo brazo ciclópeo que extiende hacia Madrid 
la sierra del Guadarrama. El hombre de Segovia, desde su 
93
 Cfr. Gregorio Gómez Cambres, La aurora de la razón poética.  Málaga: Ágora, 2000, p. 28.
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tierra roja, divisa la vertiente opuesta. ¿Tendría sentido que 
disputásemos los dos sobre cuál  de ambas visiones  es la 
verdadera? Ambas lo son ciertamente por ser distintas. Si la 
sierra materna fuera una ficción o una abstracción, o una 
alucinación,  podrían  coincidir  la  pupila  del  espectador 
segoviano y la mía. Pero la realidad no puede ser mirada 
sino  desde  el  punto  de  vista  que  cada  cual  ocupa, 
fatalmente, en el universo. Aquélla y éste son correlativos, 
y como no se puede inventar la realidad,  tampoco puede 
fingirse el punto de vista.
      La verdad, lo real, el universo, la vida -como queráis 
llamarlo-, se quiebra en facetas innumerables, en vertientes 
sin cuento, cada una de las cuales da hacia un individuo. Si 
este ha sabido ser fiel a su punto de vista, si ha resistido a la 
eterna seducción de cambiar su retina por otra imaginaria, 
lo que ve será un aspecto real del mundo.
     Y viceversa: cada hombre tiene una misión de verdad. 
Donde está mi pupila no está otra: lo que de realidad ve mi 
pupila  no  lo  ve  otra.  Somos  insustituibles,  somos 
necesarios. “Solo entre todos los hombres llega a ser vivido 
lo Humano” –dice Goethe. Dentro de la humanidad cada 
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raza, dentro de cada raza cada individuo, es un órgano de 
percepción distinto de todos los demás y como un tentáculo 
que llega a trozos de universo para otros inasequibles.
      La realidad, pues, se ofrece en perspectivas individuales»94. 
     Es “la” misma realidad para ti y para mí  que se vive no “lo” mismo por 
ti  y  por  mí  ya  que  se  nos  ofrece  en  perspectiva.  De  este  modo  el 
raciovitalismo es un relacionismo, correlacionismo,  y no un relativismo. 
Porque  todos,  al  recibir  o  percibir  la  misma  realidad,  aunque  desde 
distintos  puntos  de  vista,  somos  necesarios  para  constituir  esa  misma 
realidad que es la vida de la cual participamos porque nos hace ser. Y para 
Ortega es mi vida la realidad radical95, pura actualidad.
     Ortega cuando escribe «Verdad y perspectiva», como capítulo de su 
obra  El espectador, se siente un tanto inquieto por una de las cartas que 
recibe  en  la  que  se  le  indica:  «Pero  siento  que  se  dedique  usted 
exclusivamente a ser espectador»96 nos confiesa que su alma de pensador 
«necesita respirar almas afines»97. También Zambrano cuando está dolida 
porque no se le comprende señala que ella escribe para almas afines. Pues 
94
 J. Ortega y Gasset, «Verdad y perspectiva» en El espectador I, O. C. II, p. 19.       
95
 J. Ortega y Gasset, ¿Qué es conocimiento? Madrid: Revista de Occidente, 1984, p. 84. 
96
 J. Ortega y Gasset, «Verdad y perspectiva», L. c., p. 15.
97
 Ibidem, p. 16.
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el espectador, el filósofo, sólo debería justificarse ante transparencia de la 
vida, pues es la vida  la madre de la filosofía: «Y es que no es ante la Vida, 
ante lo que la Filosofía se debe justificar. Madre prolífica e infinitamente 
generosa, la vida no necesita de justificaciones de lo que ella misma ha 
creado, pues ya lo sabe hijo de su anhelo y de su necesidad. Y la Filosofía 
nació de esa necesidad que la vida humana (¿por qué no toda vida?) tiene 
de transparencia, de hacerse visible. Si la vida busca hacerse eterna, pide 
igualmente  hacerse  inteligible  y  no  reposa  sino  en  la  transparencia; 
intimidad que busca hacerse visible; soledad que quiere ser comunidad en 
la luz. La Filosofía nacida de ese anhelo de transparencia no puede eludirla 
frente a sí misma. Y habiendo llegado a la madurez, su existencia se ha 
hecho visible, ha cobrado cuerpo, realidad frente a ella. Y repite hoy su 
pregunta  primera  frente  a  las  cosas:  quiere  verse  a  sí  misma»98.  Es  la 
transparencia, la verdad de la vida la que debe justificar las acciones del 
hombre. Pero el hombre sigue justificando sus acciones por la utilidad de 
ellas. 
     Así responde Ortega a aquela carta llena de curiosidad por su ser de 
espectador:
98
 M. Zambrano: Hacia un saber sobre el alma. Madrid: Alianza, 1989, p. 47.
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     «cuando la política se entroniza en la conciencia y  
preside toda nuestra vida mental, se convierte en un morbo 
gravísimo… Y esto, hacer de la utilidad la verdad,  es la  
definición de la mentira. El imperio de la política, es pues,  
el imperio de la mentira. De todas las enseñanzas que la  
vida  me  ha  proporcionado,  la  más  acerba,  la  más  
inquietante…  ha  sido  convencerme  de  que  la  especie 
menos  frecuente  sobre  la  Tierra  es  la  de  los  hombres  
veraces.
     Acentuar esta diferencia entre la contemplación y la  
vida  –  la  vida con  su articulación  política  de  intereses,  
deseos  y  conveniencias-,  era  necesario.  Porque  El 
Espectador lleva una segunda intención: él especula, mira  
–pero lo que quiere ver es la vida según fluye ante él…
     La historia de la ciencia del conocimiento nos muestra  
que  la  lógica,  oscilando  entre  el  escepticismo  y  el  
dogmatismo,  ha  solido  partir  siempre  de  esta  errónea 
creencia: el punto de vista del individuo es falso. De aquí  
emanaban las dos opiniones contrapuestas: es así que no  
hay más punto de vista que el individual, luego no existe la 
verdad –escepticismo: es así que la verdad existe, luego ha  
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de  tomarse  un  punto  de  vista  sobreindividual-  
racionalismo.
     El Espectador intentará separase igualmente de ambas  
soluciones,  porque  discrepa  de  la  opinión  donde  se  
engendran. El punto de vista individual me parece el único 
punto de vista desde el cual puede mirarse el mundo en su  
verdad. Otra cosa es artificio»99.
     La verdadera libertad de la vida quiere Ortega que la recibamos  de la 
transparencia del corazón. «El Espectador mirará el panorama de la vida 
desde su corazón (…). Pero lo nuevo, lo nuevo que hacia la vida viene,  
sólo podemos escrutarlo inclinando el oído pura y fielmente a los rumores 
de nuestro corazón»100.
     Ortega como buen fenomenólogo de la verdad enriquece la άλήθεια 
griega introduciéndola en las entrañas de la vida haciéndola transparente y 
dejando que ella misma fluya ante sus ojos. Pero percibe también que la 
filosofía de la representación, de la reflexividad de la conciencia, no deja 
que la vida se pueda ver a sí misma. La opacidad de la conciencia cubre de 
sombras la inteligencia humana. El hombre se conforma con una realidad 
de segundo orden, con una vida que no es vida. 
99
 J. Ortega y Gasset, «Verdad y perspectiva», L. c., pp. 16-18.
100
 Ibidem, p. 20.
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     Por ello, en el diálogo Husserl-Ortega éste  se pregunta que si el modo 
radical de intelección es la conciencia. Pero resulta que la conciencia no es 
una facultad sino  una cualidad de  algunos actos  psíquicos.  Lo que en 
verdad existe es el hombre que realiza actos psíquicos y estos poseen la 
cualidad de conscientes, inconscientes, etc… De este modo, la conciencia 
como sustantividad, como cosa no existei.
    Ortega no consiente que la conciencia pura, trascendental, una realidad 
de segundo orden,  suplante a la reflexividad o ejecutividad propia de la 
vida. Porque,
     «La Fenomenología consiste en describir ese fenómeno 
de  la  conciencia  reflexiva  que  contempla  aquella  sin 
“tomarla  en  serio”,  sin  acompañarla  en  sus  posiciones 
(Setzungen), suspendiendo su ejecutividad (epokhé). A esto 
opongo dos cosas: 1, que suspender lo que yo llamaba el 
carácter  ejecutivo  (vollziehender  Charakter)  de  la 
conciencia,  su  ponencialidad,  es  estirparle  lo  más 
constitutivo  de  ella,  y por  tanto  de toda conciencia;  que 
suspendemos la ejecutividad de una conciencia por otra, la 
reflexiva,  lo  que  Husserl  llama  “reducción 
fenomenológica”, sin que esta tenga título superior ninguno 
para invalidar la conciencia primaria y reflejada; 3, se deja, 
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en cambio a la conciencia reflexiva que sea ejecutiva y que 
ponga con carácter de ser absoluto la conciencia primaria, 
llamando  a  esta  Erlebnis  o  vivencia.  Esto  muestra 
precisamente cómo toda conciencia tiene validez ejecutiva 
y no tiene sentido en cuanto son conciencia, invalidar una 
con otra»101. 
     Pues la vida que es co-ejectividad del yo con las circuntancias  no puede 
ser sustituida por una ejecutividad de la conciencia pura, cosa más alejada 
de la transparencia de la vida. Con ello, la principialidad objetiva la posee 
la vida y no la conciencia.  
     Husserl, como buen matemático, defiende una filosofía como modo de 
saber absoluto, una ciencia estricta, un saber puro (noesis) y un objeto puro 
(noema).  Saber absoluto que olvida el saber existencial de la vida y del 
corazón.  Por  ello,  su  discípulo  Martín  Heidegger,  gracias  a  las 
posibilidades  que  encierra  la  fenomenología102,  crea  la  “ontología 
existencial” como contrapunto de la falta de referencia a la existencia de la 
fenomenología  trascendental.  En ella  el  hombre será  el  comprensor  del 
ser103, una realidad humana abierta a la verdad del ser y su libertad.  
101
 J. Ortega y Gasset, La idea de principio en Leibniz, O. C. VIII, nota de la página 274. Cfr. X. Zubiri, 
IS., op. cit., p. 21.
102
 M. Heidegger, El Ser y el Tiempo. México: F. C. E., 1974, pp. 37-49.
103
 Ibidem, p. 13
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     Sin embargo Zubiri, discípulo de Ortega, sí avanza en radicalidad en 
orden al pensamiento sobre las cosas de la vida gracias a las indicaciones 
del maestro. Ciertamente la intelección zubiriana no está separada de la 
vida. Él también defiende  la unidad de vida y razón, pero el  horizonte 
mental de la “intelección sentiente” es  más radical  que el horizonte de la 
“razón  vital”.  Pues,  la  “razón  vital”  es  posterior  en  principialidad  a  la 
“intelección  primordial  de  realidad”.  Tampoco  será  la  vida  la  realidad 
radical, como defiende Ortega, sino la realidad en cuanto realidad. La vida 
no es otra cosa sino la realidad vivida, la vida de la realidad. El hombre es 
problema de realización, y al realizarse hace su realidad, vive. La vida llega 
siempre  tarde;  la  principialidad  no  es  cuestión  temporal  sino  de 
fundamentalidad.
     De todo esto podemos afirmar que también Zubiri, desde el horizonte 
abierto  de  la  intelección  sentiente,  defiende  la  unidad  de  vida  y 
pensamiento  que  se  ejerce  cuando  nos  realizamos  viviendo.  Así  pues, 
nuestra vida es una reactualización de nuestra realidad, una autoposesión 
de nuestra realidad; es la realidad vivida. Su verdad adopta la forma de 
verdad-real.  Pues  para  que haya,  como afirma Heidegger,  verdad como 
desvelación anteriormente nos ha de estar presente la realidad.  
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    Para Heidegger la  a-letheia, patencia, significará “desvelación”104. La 
misión del pensar será expresar la llegada del ser. Pues lo grave de nuestra 
época grave está en que no pensamos, y pensar consiste en pensar el ser en 
cuanto ser. Y el ser no llega porque no se desvela ya que andamos entre 
entes,  en la  metafísica,  y  no en la  ontología,  en  el  ser.  Veámoslo  más 
detenidamente.          
     VERDAD Y LIBERTAD EN HEIDEGGER.    
     Inteligencia,  realidad y verdad en su unidad conforman el  sistema 
estructural del pensamiento de Zubiri. La verdad adopta en él la forma de 
“verdad real”. La “intelección de realidad” asume, avanzando en retroceso, 
a  la  “comprensión del ser” en Heidegger,  cuya verdad se modula como 
“desvelación”.
     Pero antes de entrar directamente en el tema de la verdad hemos de 
enmarcar  el  pensamiento  de  Heidegger  en  el  ámbito  u  horizonte 
fenomenológico donde se desarrrolla. Él rompe con su maestro Edmund 
Husserl que quiere hacer de la filosofía un modo de  saber absoluto, una 
ciencia absoluta. Husserl  defiende que las cosas se dan inmediatamente a 
la «conciencia» humana.  Pues como la psicología no podía aprehender la 
104
 M. Heidegger, El Ser y el Tiempo, op. cit., p. 23.
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esencia de la conciencia y los modos de presentarse los objetos a ella, era 
necesaria una fenomenología pura que se constituyera en una ciencia que 
no tratara sobre los hechos sino sobre esencias. Por ello la fenomenología 
es una ciencia  eidética, versada no sobre fenómenos reales, sino irreales. 
Así nos afirma:
   «(…)  aquí  se  fundará  la  fenomenología  pura  o  
trascendental  no como una ciencia de hechos,  sino como 
una ciencia de esencias (como una ciencia eidética); como 
una  ciencia  que  quiere  llegar  exclusivamente  a 
“conocimientos  esenciales”  y  no  fijar,  en  absoluto,  
“hechos”.  La reducción correspondiente, que conduce del 
fenómeno  psicológico  a  la  “pura  esencia”  (…),  es  la 
reducción eidética.
    En segundo lugar, se caracterizarán los fenómenos de la  
fenomenología trascendental como irreales»105.
     En Heidegger no hay lugar para aquella sustantivación de la conciencia, 
pura, ni para la imagen de una intencionalidad, que no era entidad de por 
sí, sino la esencia, la propiedad de una conciencia que se aprehende a sí 
misma,  como  “pura  subjetividad”  que  al  tornarse  trascendental  será  la 
105
 E. Husserl, Ideas relativas a una fenomenología pura y una filosofía fenomenológica. México: F. C. 
E., 1985, p. 10.
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fundadora  de  la  realidad,  dando  sentido  o  validez  a  cualquier  objeto. 
Heidegger, por su parte, defenderá que lo propio del pensar humano no es 
ejercer la «conciencia trascendental husserliana» sino la «comprensión del 
ser»106. Comprensión como apertura al ser. De ahí que Heidegger afirmara 
que la tarea del pensar será «pensar el ser»107. 
     Así pues, la verdad en Heidegger no será una  «evidencia de esencias 
puras» al estilo del pensar de Husserl sino «desvelamiento del ser».  Por 
eso  todo  el  planteamiento  de  la  verdad  necesita  dilucidar  el  problema 
latente  en  la  obra  de  Heidegger  Identidad  y  Diferencia  en  la  que 
ciertamente  se  afirma  la  identidad  entre  ser  y  pensar  pero  también  la 
diferencia entre ser y ente.
     Ciertamente, Martín Heidegger dedica su vida a la investigación de “la 
cuestión del ser”. Por ello, ya en edad avanzada nos ofrece, una vez más, 
su pensamiento acerca de la Seinsfrage, la cuestión del ser, en el Seminario 
de Le Thor  que impartió en 1969. Como es habitual en él, comienza su 
exposición con su irrenunciable pregunta; en este caso la pregunta es así 
formulada:  «  ¿Qué  significa  “cuestión  del  ser”?»108.  Con  su  respuesta 
quiere acabar con la perdurable falta de comprensión, según él,  de su libro 
106
 Cfr. M. Heidegger, El Ser y el Tiempo, op. cit., pp. 160 y ss.
107
 Cfr. M. Heidegger, Qué significa pensar. Buenos Aires: Ed. Nova, 1958.
108
 M. Heidegger, Seminario de Le Thor( 1969). Córdoba (Argentina): Alción Editora, 1995. Título 
original: “Séminaire du Thor 1969”, en Questións IV, París, 1976.
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Sein und Zeit.  Pues nos comenta que  cuando se dice “ser”, siempre se ha 
entendido esta palabra en sentido metafísico en cuyo ámbito se habla del 
problema  del  ser  del  ente,  del  ser  como  fundamento  del  ente.  Pero  el 
verdaderro problema, defiende Heidegger, es ontológico: se trata del “ser 
en cuanto ser” aparte del ente.
     Por eso,  al hablar del ser y escuchar su palabra no podemos interponer 
nuestra sombra a su  luz y quedar como meros representantes y no como 
verdaderos compresores del ser, abiertos a su verdad. Es necesario, pues, en 
la  facticidad de  nuestra  vida  que  nuestro  λόγος   distinga  entre 
“nominación”  y  “enunciación”.  La  nominación,  όνοµάζειν,  nombra  una 
cosa  por  su  nombre,  manera  apropiada  para  hablar  del  fenómeno, 
φαινόµενον,  lo  que  se  muestra  por  sí  mismo.  Por  el  contrario,  la 
enunciación es un “decir algo de algo”, λέγειν τι κατά τινος.; es lo propio 
de considerar la cosa como ύποκείµενον, es  eso de lo cual hablamos. El 
ente para el griego «es precisamente: τά άλήθεια, lo abierto en lo desoculto; 
eso a lo que, por un momento, se rehúsa el claro; él es τά φαινόµενα, lo que 
se muestra por sí  mismo»109.  Como el que nombra sólo interviene  para 
desaparecer ante el ente, tenemos que el  ente es  fenómeno puro. 
109
 Ibidem, p. 19.
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     Por ello, para el  griego los entes,  lo que entra en presencia, y los 
fenómenos, lo que se muestra por sí-mismo, forman unidad. Sin embargo 
en el racionalismo el sujeto se interpone en esta unidad. De ahí que, cuando 
para los griegos las cosas aparecen, para Kant y la filosofía moderna, desde 
Descartes, las cosas me aparecen. En palabras de Hegel, Descartes alcanza 
un  suelo firme para el pensar110. Pero lo que consigue es abandonar el suelo 
del pensar, la cosa del pensar, por la firmeza. Firmeza que viene del punto 
firme  de  la  percepción,  de  la  conciencia.  El  saber  se  convierte  en 
percepción y el hombre será instalado en su posición de representante del 
saber. El hombre moderno solamente se habla a sí mismo, ha olvidado la 
verdad de la presencia: 
     «Volviendo desde aquí a los fenómenos, se plantea 
la  siguiente  pregunta:  ¿por  qué  son  posibles  los 
φαινόµενα?  Respuesta:  por  la  άλήθεια.  Los  griegos 
son  la  humanidad  que  vive  inmediatamente  en  la 
apertura de los fenómenos –por la expresa capacidad 
ek-stática  de  dejarse  dirigir  la  palabra  por  los 
fenómenos (el hombre moderno, el hombre cartesiano, 
se  solum alloquendo,  sólo  se  dirige  la  palabra  a  sí 
mismo)»111.
110
 Cfr. G. W. F. Hegel, Lecciones sobre Historia de la Filosofía, vol. 3. México: FCE., 1985, p. 258.
111
 Ibidem, p. 22.
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        Los griegos, pues, en su ser, pertenecen a la άλήθεια, donde el ente se 
desvela  en  su  fenomenalidad,  porque  tienen  la  capacidad  ek-stática  de 
dejarse dirigir la palabra por los fenómenos. En este ámbito de unidad del 
ente en cuanto revelado y fenómeno en que vive inmersa la  humanidad 
griega nace la filosofía. Y nos preguntamos con Heidegger: ¿hay algo que 
hace necesaria la filosofía como búsqueda del ser del ente? Los griegos 
vivían sumergidos por la entrada en presencia de lo presente que les hace 
preguntarse por el presente en cuantgo presente; existían,  admirados por la 
presencia de lo presente, vivían un exceso de presencia de  la άλήθειa112. 
     En verdad los griegos están ocupados  en la άλήθεια; pero es  con la 
άλήθεια que están ocupados los más griegos entre los griegos, los filósofos; 
sin  llegar  a  aplantearse,  sin  embargo,  la  cuestión  de la  άλήθεια  (como 
tal)113.
     En su conferencia, vuelve Heidegger a plantearse una nueva pregunta en 
la dirección de la verdad del ser del ente. En este caso la finalidad de la 
pregunta busca como respuesta la  descripción de cómo la verdad surge 
para los griegos. La respuesta es: bajo la mismidad del pensar y el ser, τό 
112
 Platón, «Muy propio del filósofo es el estado de tu alma: la admiración. Porque la filosofía no conoce 
otro origen que este», Teeteto 155d. 
113
 Cfr. M. Heidegger, Seminario de Le Thor 1969, op. cit., p. 24.
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αΰτο, de νοειν y είναι como está dicho en el poema de Parménides. «Una 
de las frases de Parménides dice así:
                   τò γàρ αύτò νοείν έστίν τε καì  είναι.
   “Lo mismo es en efecto percibir (pensar) que ser”114.
     Aquí, lo distinto, pensar y ser, se piensan como lo mismo. ¿Qué quiere 
decir  esto?  Algo totalmente  distinto respecto  a  lo  que solemos  conocer 
como enseñanza de la metafísica, a saber, que la identidad pertenece al ser. 
Parménides dice que el ser tiene su lugar en una identidad. ¿Qué significa 
aquí  identidad? ¿Qué quiere decir  en la  frase Parménides la  palabra  τò 
αύτò, lo mismo? Parménides no nos da ninguna respuesta a esta pregunta. 
Nos  sitúa  ante  un  enigma  que  no  debemos  esquivar.  Tenemos  que 
reconocer que en la  aurora  del  pensar la  propia identidad habla mucho 
antes de llegar a ser principio de identidad, y esto en una sentencia que 
afirma que pensar y ser tienen su lugar en lo mismo y a partir de eso mismo 
se pertenecen mutuamente.
     Sin  darnos  cuenta,  acabamos  de  explicar  τò  αύτò,  lo  mismo. 
Interpretamos la mismidad como mutua pertenencia»115. 
114
 Parménides, Fr. 8, 34.
115
 M. Heidegger, Identidad y Diferencia. Barcelona: Anthropos, 1988, pp. 67 y 69. Cfr. Parménides, 
Frag. 3. Cfr. G. S. Kirk y J. E. Raven, Los filósofos presocráticos. Madrid: Ed. Gredos, 1974, p. 377.
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     Y es en La constitución onto-teo-lógica de la metafísica donde se pone 
de manifiesto la identidad y diferencia entre ser y ente:
     «Para nosotros, el asunto del pensar es lo mismo, y por lo 
tanto, el ser, pero el ser desde la perspectiva de su diferencia 
con lo ente»116. 
     Pues se habla siempre de la co-pertenencia de ser y hombre o de pensar 
el ser, pero es problema óntico o de la metafísica el pensar el ser como 
estructura  del  ente  y  otra  muy  distinta  el  estudio  autónomo del  ser  en 
cuanto ser aparte del ente. Distinción que dará lugar a la diferencia entre 
verdad óntica y verdad ontológica
     También se busca en el horizonte del pensar griego, según Heidegger, el 
modo propio del saber en la unidad de la mismidad parmenídea y del logos 
heraclíteo, pues ambos nombran esa donación en la que el ser del ente se 
da. Pero siempre se mueve el griego en el ser del ente. Por ello, nos dirá 
Heidegger un tanto cansado: «Hemos partido de la pregunta. ¿Qué significa 
Seinsfrage? Comprendida de manera metafísica como pregunta por el ser 
del ente,  esta pregunta conduce precisamente a que la pregunta por el ser 
en cuanto ser nunca llegue a ser planteada»117. 
116
 M. Heidegger: Identidad y Diferencia. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 109.
117
 M. Heidegger, Seminario de Le Thor, 1969, Op. cit., p. 25.
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     Por ello, plantea en la primera lección del Seminario la investigación del 
ser en cuanto ser desde su obra  Ser y Tiempo:  «  ¿Qué significa ahora 
Seinsfrage en Ser y Tiempo? En Ser y Tiempo la pregunta no es: ¿qué es el 
ente?, sino: ¿qué es el “es”?»118.
     Para prevenir el equívoco de entender el problema de la metafísica que 
trata del ser del ente con el problema ontológico que trata del ser en cuanto 
ser, Heidegger después de Ser y Tiempo reemplaza la locución “sentido del 
ser” por la de “verdad del ser”. Para llegar a esta verdad o manifestación 
del  ser  se ha de comenzar,  como él hace,   por utilizar el  método de la 
destrucción en el sentido estricto de destruere, de deshacer y no desvastar. 
Lo deshecho en este  destruere es  lo  que recubre  el  sentido del ser,  las 
estructuras acumuladas unas sobre otras y que “ocultan” el sentido del ser. 
Por esta de-construcción es por lo que, en  la historia de la metafísica, el 
pensamiento  puede  seguir  la  historia  del  ser  mismo  y  emprender  el 
siguiente paso de su camino: la consideración del  ser en cuanto ser.  El 
ocultamiento del ser no consiste en el olvido del ser  pues el ser no está 
“sujeto  al  olvido” sino que,  en tanto y  por cuanto es  manifestación,  él 
mismo se oculta. 
118
 Ibidem, p. 27.
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     Ya Heráclito, el oscuro, indicaba: φύσις  κρύπτιεσθαι  φιλει119, el ser, la 
verdad, ama  ocultarse, el ocultarse es el corazón mismo del movimiento de 
aparecer. Nos viene al recuerdo Heidegger cuando decía de sí mismo: “Yo 
soy un teólogo”; era la época de Marburgo, anterior a la composición de 
Ser y Tiempo. Ciertamente, su tesis de la “comprensión del ser” conlleva 
una fuerte carga bíblica. Resuenan las palabras de Isaías: “Nuestro Dios es 
un Dios escondido”, por ello clamaba: «Buscad al Señor mientras se deja 
encontrar»120. Es por lo que, en el frontrispicio  de la Catedral de la Sagrada 
Familia,  Gaudí nos muestra a Isaías,  símbolo de la  verdad del ser y su 
ocultamiento, indicándonos que no hay que adorar al Ser ni en este monte, 
templo,  ni  en el otro, sino en espíritu y en verdad. El Ser, el Único, la 
Verdad, se oculta apareciendo en el corazón sereno, en el claro del bosque 
y su silencio,  él  mismo templo.  Sin embargo, nuevamente  hoy,  nuestro 
Dios sigue con su eterno juego de mostrarse a los hombres a media luz. 
     En realidad de verdad, en  Ser y Tiempo se defiende esta dirección de ser 
el  corazón  del  hombre,  el  Dasein,  el  lugar  de  la  posibilidad  de  un 
pensamiento no metafísico del ser y del tiempo. Pensamiento ontológico 
que es posible mediante el análisis de la temporalidad del Dasein. Pues el 




 Isaías, 55, 6.
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apertura fundamental del  Dasein en la verdad, en la que se origina toda 
temporalidad.  A este  respecto,  en   un  diálogo mantenido entre   Martín 
Heidegger  y  Richard  Wisser,  preguntaba  éste  al  profesor  de  Friburgo, 
pensador  del  «ser  en  cuanto  ser»:  «¿En  qué  forma  puede  realizarse  su 
filosofía hoy en día con respecto a una sociedad concreta, con todas sus 
numerosas  dificultades  y  angustias,  urgencias  y  esperanzas?  ¿O es  que 
tienen razón aquellos de sus críticos que afirman que Martín Heidegger se 
ocupa tan concretamente del “ser” que por ello ha sacrificado la  conditio 
humana,  el  ser  del  hombre en  sociedad  y  la  persona?  A ello  responde 
Heidegger:  Esta  crítica  es  un  gran  malentendido,  pues  la  pregunta  que 
interroga por el ser y el desarrollo de esta pregunta suponen precisamente 
una interpretación del ser-ahí, es decir, una determinación de la esencia del 
hombre. Y la idea que está a la base de mi pensamiento es que el ser, es 
decir, la manifestabilidad del ser, necesita del hombre, y que al contrario, el 
hombre sólo es hombre en tanto está en la manifestabilidad del ser.  Así 
debería  quedar  liquidada  la  pregunta  de  hasta  qué  punto  me  ocupo 
solamente del ser y he olvidado al hombre. No es posible preguntar por el 
ser sin preguntar por la esencia del hombre»121.
121
 R. Wisser, Martín Heidegger al habla. Madrid: Studium, 1971, pp. 73-74.
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     Por ello, certeramente en este sentido y de acuerdo con la respuesta 
dada por Heidegger se nos ofrece un texto de él que afirma la tesis de la 
unidad de su pensamiento:
     «Así es como me vi llevado al camino de la pregunta por 
el  ser,  iluminado  por  la  actitud  fenomenológica  de  una 
manera  renovada  y  distinta  a  cuanto  me  inquietaban  los 
problemas surgidos de la disertación de Brentano. Pero el 
camino  del  preguntar  sería  más  largo  de  lo  que  yo 
sospechaba,  y  requirió  de  muchas  paradas,  de  muchos 
rodeos y desvíos»122.
      De  este  modo,  primeramente  Heidegger  presenta  el  ser  como 
necesitado del hombre, así lo hace inicialmente en su obra en su obra Ser y 
Tiempo (1927), pero a partir de la Carta sobre el Humanismo (1947) existe 
una inflexión en su pensamiento, la llamada «Kehre» heideggeriana, donde 
será el ser el que fundamente al hombre123. Pero apreciamos en este diálogo 
con R. Wisser cómo Heidegger afirma la unidad del ser y el hombre sin 
tener que defender una prioridad del uno sobre el otro, pero también somos 
conscientes  que   su  exposición  la  tiene  que  realizar  en  dos  partes, 
inclinándose bien por la dominancia del hombre o bien por la primacía del 
122
 M. Heidegger, «Mi camino en la fenomenología», en Tiempo y Ser. Madrid: Tecnos, 1999, p. 100. Cfr. 
M. I. Aisa, op. cit., p. 29.
123
 Cfr.  L.  E.  de  Santiago  Guervós,  «La  Kehre  heideggeriana  y  sus  implicaciones  hermenéuticas». 
Thémata, 4 (1987), pp. 117-129.
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ser, lo cual daría lugar a la interpretación crítica de un primer y segundo 
Heidegger.   No obstante,  a  pesar  de  las  palabras  de  Heidegger  en este 
diálogo, estamos en nuestro derecho en afirmar  la  tesis,  patente en  sus 
escritos, que verdaderamente existe una «vuelta o giro» de tal fuerza en su 
pensamiento  que  llega  a  ser  «el  ser  en  cuanto  ser»  quien  determine  y 
constituya la  esencia  del  hombre.  Esta  tesis  determina en parte  nuestro 
estudio sobre la verdad en Heidegger. Pero no podemos olvidar, repetimos, 
esa unidad de fondo entre el  Dasein y el ser, la co-pertenencia del uno al 
otro: 
   «La  mutua  pertenencia del  hombre  y  ser  a  modo  de 
provocación  alternante,  nos  muestra  sorprendentemente 
cerca, que de la misma manera que el hombre es dado en 
propiedad al ser, el ser,  por su parte, ha sido atribuido en 
propiedad al hombre»124.
     Pero  hemos  de  fijarnos  cómo  ya  en  las  palabras  dialogantes  de 
Heidegger  en  las  que  se  nos  dice  que  en  el  ser,  es  decir,  en  la 
manifestabilidad  del  ser  -afirmando  la  igualdad  entre  el  ser  y  su 
manifestabilidad-   está  presente  el  problema  de  la  verdad  como 
acontecimiento, manifestabilidad, o desvelamiento del ser.  Pues el tema de 
124
 M. Heidegger, Identidad y diferencia. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 85.
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la verdad es tesis fundamento como hilo conductor en el camino de acceso 
al ser, lo cual se ratifica si completamos la cita de Heidegger presentada en 
su escrito Mi camino en la fenomenología, pues en él nos confiesa cómo el 
impartir un seminario sobre las Investigaciones Lógicas de Husserl le fue 
muy fructífero porque en el desarrollo de sus clases se percató de la fuerza 
de la verdad como desvelamiento:
    «Allí es donde me percataría -llevado primero más por un 
presentimiento que por una inteligencia fundada de la cosa- 
de lo único esencial, a saber, que lo ejecutado en relación 
con la fenomenología de los actos de conciencia como el 
darse  a  ver  los  fenómenos  a  sí  mismos  es  lo  que  viene 
pensado  por  Aristóteles  y  en  todo  el  pensamiento  y 
existencia griegos como  Aλήθεια, como el desocultamiento 
de  aquello  que  hace  acto  de  presencia,  como  su 
“desalbergarse”,  su mostrar-se. Lo que las investigaciones 
fenomenológicas habían encontrado de manera nueva como 
sustentación  del  pensar  se  probaba  como  el  rasgo 
fundamental  del  pensamiento  griego,  si  es  que  no  de  la 
filosofía en cuanto tal.
     Y cuanto más clara se me hacía esa intelección, con tanta 
mayor fuerza surgía la pregunta: ¿De dónde viene y cómo 
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se  determina  aquello  que  ha  de  ser  experimentado,  de 
acuerdo al principio  de la fenomenología,  como “la Cosa 
misma”? ¿Se trata de la conciencia y de su objetividad, o 
del  ser  del ente en su desocultamiento y en su acción de 
ocultarse? 
     Así es como me vi llevado…»125.
     En el texto  nos invita a considerar que el desvelamiento del ente supone 
ocultarlo  enteramente.  Pues  el  “dejar-ser”  en  Heidegger  es  en  sí, 
simultáneamente ocultar. Con ello tenemos que la pregunta inicial por el 
problema del ser del ente se ve inmersa en la ambigüedad como estructura 
manifestada en la identidad y diferencia entre ser y ente. Ambigüedad, que, 
como indicamos, Heidegger intenta salvar con la consideración del ser en 
cuanto ser. 
     Heidegger en su camino hacia el ser, guiado por la fuerza de la verdad, 
estructura su estudio acerca de ella haciendo primeramente una exposición 
crítica o especie de deconstrucción de las concepciones tradicionales sobre 
la  verdad  para  posteriormente  defender  su  tesis:  la  transparencia  del 
corazón de  la verdad es el ella misma libertad.
125
 Cfr. M. Heidegger, «Mi camino en la fenomenología», L. c., p. 100.
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     - La verdad como «rectitud» y la verdad como «adecuación».
      Heidegger hace responsables de la pérdida de la verdad, sobre todo, a 
Platón y a Aristóteles. Pues, como veremos, aunque en Ser y Tiempo hace 
responsable  en  primer  término  a  Aristóteles  del  desvío  de  la  verdad, 
posteriormente  en la  Doctrina de la  verdad según Platón descargará la 
responsabilidad sobre el maestro.   
     Platón ciertamente realiza la sustitución del “Ser” de Parménides por la 
“Idea”.  Y  según  Platón,  la  “Idea”  lleva  una  fuerza  etimológica  y  una 
significación que es a ella a lo que se debe mirar. De ahí que nos diga: 
    «Es, pues, la idea lo que se debe, propiamente, remirar.  
    La “idea” es vista que nos proporciona vistas sobre lo que 
está  siendo  en  presencia  esencial.  La  “idea”  es  aparecer 
puro, en el sentido de la expresión “el Sol aparece”.  La idea 
no está para hacer “aparecer” (detrás de sí) otra cosa; ella 
misma es lo apareciente; sólo le importa su propio aparecer.
    La idea es lo compareciente.
    La esencia de la idea se cifra en su parecencia y videncia. 
Es esta la que lleva a su perfección la presencia, a saber: la 
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presencia de lo que un ser, cada ser,  es. En el “qué es” es 
donde  cada  ente  hace  acto  de  presencia  esencial.  Mas 
presencia constituye, justamente, la esencia del ser. Por esto, 
según Platón, el ser tiene puesta su esencia propia en el “qué-
es”»126.
      Pero es de gran utilidad cotejar esta traducción con la realizada por 
Helena Cortés y Arturo Leyte:
    «La auténtica reflexión concierne a la idea. La “idea” es 
el aspecto prestado por la visión a todo lo que se presenta. 
La idea es el puro resplandor en el sentido de la expresión: 
<luce el sol>. La “idea” no deja “aparecer” a ninguna otra 
cosa (tras ella), sino que ella misma es lo que resplandece, 
al cual sólo le importa y el cual sólo consiste en su propio 
resplandor. La  idea es aquello que puede resplandecer. La 
esencia de la idea reside en la posibilidad de resplandecer y 
de hacer que algo sea visible. Ella consuma la venida a la 
presencia, concretamente la venida a la presencia de aquello 
que sea en cada caso un ente. En el qué-es de lo ente aquello 
viene en cada ocasión a la presencia.  Pero la venida a la 
126
  M. Heidegger, La doctrina de la verdad según Platón. Traducción de Wagner de Reina y D. García 
Bacca. Universidad de Santiago de Chile, 1958, p.138.
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presencia  es  en  general  la  esencia  del  ser.  Por  eso,  para 
Platón, el ser tiene su auténtica esencia en el qué-es»1276. 
     Con  el  conocimiento  de  las  dos  traducciones  quedamos  más 
enriquecidos y podemos apreciar cómo la verdad se aleja de las cosas y se 
refugia en las ideas, las cuales son puro aparecer sin que tras ellas aparezca 
nada. De la verdad de las cosas como manifestación o aparición de las 
mismas hemos llegado con Platón a la verdad como “apariencia”, pues la 
verdad es de las cosas pero la verdadera realidad la poseen las ideas. Las 
cosas son sólo reflejo  y participación de  las  ideas las  cuales  poseen la 
esencia de las cosas.
      Consecuentemente, la verdad de las cosas no ha de buscarse en ellas, 
pues son reflejo o imágenes de las ideas, sino en las cosas mismas que en 
Platón son las ideas. Y esa búsqueda de la verdad conlleva toda la Paideia, 
educación, platónica. Pues el hombre ha de ser educado en su dirigir la 
mirada  con rectitud  hacia  las  idea  correspondiente  de  cada  cosa.  Es  el 
comienzo de la historia de la verdad como  rectitud, como όρθότης.  Por 
ello Heidegger afirma que:
127
 M. Heidegger, La doctrina platónica de la verdad. Traducción de Helena Cortés y Arturo Leyte. 
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    «aun dentro de la caverna, el libertado, al quitar la mirada 
de las sombras y ponerla en las cosas, enderezábala a lo que 
es “más ser” que las cosas mismas»128, en referencia a las 
palabras  de  Platón:  «así  que,  vuelto  a  lo que es más  ser, 
miraría más rectamente»129.
     «Todo depende -concluye Heidegger-  del όρθότης,  de la rectitud o 
corrección de la mirada»130. Tras esta rectitud se puede realizar la όµοίωσις 
o adecuación: una concordancia del conocimiento con la cosa misma. 
      Además en Platón se inicia la ubicación de la verdad en el hombre 
iniciándose, de este modo, la subjetivación de la verdad del ser.  De ahí 
surge, como adelantábamos, el problema educativo del hombre. He aquí las 
palabras de Platón: «En esta modificación de la esencia de la verdad se 
consuma  al  mismo  tiempo  una  transformación  del  lugar  de  la  verdad. 
Como desocultamiento, sigue siendo todavía un rasgo fundamental del ente 
mismo. Por el contrario, como corrección del “mirar” se convierte en la 
marca distintiva del comportamiento humano en relación con lo ente»131.
      Con respecto a Aristóteles, hay que decir que Heidegger ya en Ser y 
Tiempo le culpa de haber referido la esencia de la verdad al juicio. Pero 
128
 M. Heidegger. La doctrina de la verdad según Platón. Universidad de Santiago de Chile, op. cit., p. 
146.
129
 Platón, Politeia VII, 515 d, 3-4.
130
 M. Heidegger, La doctrina platónica de la verdad, op. cit., p. 192.
131
 Ibidem, pp. 192-193.
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aquí en  La doctrina platónica de la verdad sigue haciéndole responsable 
del desvío del lugar de la verdad desde las cosas al juicio. Así se expresa: 
    «En  Aristóteles  sigue  reinando  todavía  la  misma 
ambigüedad en la determinación de la esencia de la verdad. 
En el último capítulo del libro noveno de la Metafísica (Met. 
O, 10, 1051a, 34 ss.), en donde el pensamiento aristotélico 
sobre el ser de lo ente llega a su cima, el rasgo fundamental 
de  lo  ente,  y  que  domina  sobre  todas  las  cosas,  es  el 
descubrimiento.  Pero  al  mismo  tiempo,  Aristóteles  puede 
decir:  “De hecho lo  falso y lo  verdadero no están en las 
cosas (mismas)... sino en el entendimiento”»132. 
     Desde ahora el pensamiento occidental concebirá la verdad no como 
descubrimiento  sino  como  rectitud,  contraponiéndose  a  lo  falso  con 
respecto a la rectitud enunciativa.
      Heidegger lleva a cabo un minucioso análisis en Ser y Tiempo sobre la 
verdad como adecuación:
- La verdad-adecuación consiste en una relación especial ya que toda 
relación no es adecuación.
132
 Ibidem, pp. 193-194.
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- Es una relación “tal-como”. Relación en la que ha de cumplirse una 
igualdad.
- La igualdad se alcanza al hacerse igual el contenido ideal del juicio a 
la cosa conocida.
- Para que la relación sea verdadera ha de ser comprobada.
- «La comprobación entraña únicamente el “ser descubierto” del ente 
mismo,  él en  el  “cómo”  de  su  “estado  de  descubierto”.  Éste  se 
verifica mostrándose el “objeto” de la proposición, esto es, el ente 
mismo,  como él mismo.  Verificación significa:  mostrarse los entes  
en su entidad. La verificación se lleva a cabo sobre la base de un 
mostrarse los entes»133.
      A la verdad como adecuación subyace la verdad como desvelación o 
descubrimiento. Pues en la misma obra se nos dirá que la verdad como 
concordancia tiene su origen en el “estado de abierto” y que es la forma 
misma  de  ser  del  “estado  de  abierto”  la  que  fundamenta  la  verdad-
adecuación.
- La verdad como «desvelamiento»  del ser.
133
 M. Heidegger, Ser y Tiempo, F.C.E., México, 1974, pp. 235-239.
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     Heidegger se propone enraizar  la verdad en la esencia del ser. Pues, 
para él,  la verdad es un modo o estado del ser. El hombre participa de la 
apertura del ser en tanto  se nos ofrece en esta presencialidad que es su 
verdad. En Ser y Tiempo nos dice concretamente: 
  «En  tanto  el  “ser  ahí”  es esencialmente  su  “estado  de 
abierto”,  y  en  cuanto  abierto  abre  y  descubre,  es 
esencialmente “verdadero”. El “ser ahí” es “en la verdad”. 
Esta proposición tiene sentido ontológico. No quiere decir 
que  el  “ser  ahí”  sea  inmiscuido  ónticamente  “en  toda  la 
verdad”, o siquiera en algunas, sino que a su constitución 
existenciaria es inherente el “estado de abierto” de su más 
peculiar ser»134.
      Está patente la estructura presencial inherente al ser, la luz del ser. No 
se  puede  ser  sin  esta  necesidad  de  presencia.  La  fuerza  de  la 
manifestabilidad o presencia del ser la toma Heidegger de la etimología de 
la  palabra  griega  φύσις.  La  raíz   “φύ-“,  con  el  significado original  de 
brotar,  como luz o aparecer,  lleva casi  inmediatamente al  ser  entendido 
como fuerza que impulsa al descubrimiento.
134
 M. Heidegger, op. cit., pp. 241-242.
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      Podemos apreciar cómo la Kehre es determinante en el planteamiento 
del problema de la verdad en Heidegger. En su obra  Ser y Tiempo existe 
una  dominancia  del  hombre  sobre  la  manifestación  o  verdad  del  ser. 
Recordemos que a partir de la Carta sobre el humanismo la iniciativa de la 
presencia correrá a cargo, sobre todo, del ser. Nuestro pensador  de la Selva 
Negra abre el camino para el pensar necesitado de la presencia del Dasein, 
del ser descubridor, frente al cual se desvela o descubre el ser. Sólo hay 
verdad en cuanto que hay Dasein. Sólo hay entes y se descubren en cuanto 
existe un  Dasein para el que son y al que se manifiestan descubriéndose. 
La verdad como desvelamiento necesita un  Dasein como apertura, como 
comprensión.  Es  la  apertura  del  hombre  al  ser.  Es  el  Dasein el  que 
posibilita, en cierto modo, el descubrimiento del ser. 
      El pensar la verdad que emerge en torno a  Ser y Tiempo se puede 
resumir: «el primer Heidegger enfatizó en exceso la función desocultante 
del  Dasein y  la  estructura  de  la  Erschlossenheit (estado de abierto).  El 
Dasein constituye la verdad en cuanto “descubridor” y en él, como lugar de 
la verdad, logran los entes desvelar su ser. Todo ello parecía configurar una 
especie de subjetivismo de tipo “irracionalista”, en el que la desvelación o 
verdad  del  ente  se  podía  entender  como  una  proyección  subjetiva.  Sin 
deshacerse completamente  de tales  planteamientos,  Heidegger buscará a 
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partir de la  Kehre nuevos caminos hacia una trascendencia normativa: el 
ser mismo»135.
     La puerta que abre el camino a la Carta sobre el humanismo, tocante a 
lo que acerca de la verdad respecta,  es su obra sobre  La esencia de la 
verdad; en ella nos va a decir que «la esencia de la verdad es libertad». 
Incluso  fundamenta  la  verdad  como  concordancia  en  la  verdad  como 
libertad:  «La  esencia  de  la  verdad,  entendida  como  conformidad  del 
enunciado, es la libertad»136. La capacidad de abrirse el hombre a la cosa la 
llama Heidegger ahora libertad. Sólo se «es libre en relación a lo que es 
manifiesto en el seno de lo abierto»137. Y esto que es manifiesto es el ser y 
lo abierto es la comprensión por parte del  Dasein. Pero creemos que, a 
pesar de que el título de la obra comentario de Guilead a Martín Heidegger 
se intitula  Ser y Libertad,  no acierta a dar con aquello que posibilita la 
libertad  en  el  Dasein,  pues  se  le  olvida  una  cita,  a  nuestro  parecer 
importante.
135
 L. E. de Santiago Guervós, «La Kehre heideggeriana y sus implicaciones hermenéuticas», Thémata 4, 
(1987), p. 120.
136
  M. Heidegger, De la esencia de la verdad, Alianza Editorial, Madrid, 2000, p.158. Cita que la edición 
de Caracas abrevia: “la esencia de la verdad es la libertad”. Caracas: Monte Ávila Editores, 1968, p. 68. 
137
 R. Guilead, Ser y Libertad. Un estudio sobre el último Heidegger. Madrid: G. del Toro, 1969, p. 63. 
Esta cita es la traducción que hace GUILEAD de Vom Wesen der Wahrheit, Frankfurt a/M., Klostermann, 
1943, segunda edición, 1949, p. 12. Es más completa esta traducción que la que hace Eduardo García 
Belsunce en su edición de Caracas, y la que hacen Helena Cortés y Arturo Leyte en la traducción de 
Alianza. Pues traducen así respectivamente: “ser libre para lo patente en lo abierto” (p. 68) y “es libre 
para lo que se manifiesta en lo abierto” (p.158).
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      Heidegger en  La esencia de la verdad nos dice,  en traducción de 
Belsunce, que «la libertad exsistente como esencia de la verdad, no es una 
propiedad del hombre, sino que el hombre ex-siste sólo como poseído por 
esta  verdad y así  llega a  ser  capaz de historia»138.   Y la  traducción de 
Helena Cortés y Arturo Leyte se expresa de esta manera:
    «La libertad exsistente no es una propiedad del hombre, 
sino  que  el  hombre  sólo  ex-siste  en  cuanto  poseído  por 
dicha libertad y sólo de ese modo se torna susceptible de 
historia»139.
      Es interesante apreciar cómo donde uno pone verdad los otros traducen 
por  libertad. Pero la fuerza de la libertad está en ser poseídos por el ser. 
Porque  el  acontecimiento  del  ser  no  es  algo  estático  sino  que  es  algo 
gerundial, “está aconteciendo el ser”, y en esa manifestabilidad o verdad 
del ser éste se está dando al Dasein. Estar tocado por el ser es la causa de 
toda libertad y esto se da en la verdad como “dejar estar” al ser.
      La esencia de la verdad es la puerta que abre el camino hacia la Carta 
sobre  el  humanismo  momento  en  que  se  realiza  la  Kehre.   Pero  no 
podemos dejar de nombrar las palabras del escrito de Heidegger Epílogo a 
¿"Qué es Metafísica"? que nos hablan del cambio de pensar en él. Así se 
138
 Op. cit., p. 73.
139
 Op. cit., p. 162.
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pronuncia: «Pero el ser no es ningún producto del pensar. Antes bien, el 
pensar esencial acontece por el ser»140.
      Pensar esencial que se prodiga en el ser de cara a la verdad del ser. El 
hombre, de esta manera, se sacrifica en la preservación de la verdad y en 
ella acontece la gratuidad con la que el ser se ha transpropiado a la esencia 
del hombre en el pensar.  Y esto ocurre de tal modo  que el agradecer y 
pensar llegan a ser   una misma cosa en  Heidegger pues: 
   «El pensar inicial (“El agradecer originario”) es el eco del 
favor del ser en el que se aclara y acontece eso único: que lo 
ente es. Ese eco es la respuesta del hombre a la palabra de la 
voz  silenciosa  del  ser.  La  respuesta  del  pensar  (“La 
respuesta tácita de la gratitud en el sacrificio”) es el origen 
de la palabra humana, palabra que es la única que consiente 
que surja  el  lenguaje a modo de entonación sonora  de la 
palabra  en  palabras.  Si  no  hubiera  a  veces  un  pensar 
(“agradecer”)  escondido  en  el  fundamento  esencial  del 
hombre  histórico,  éste  nunca  sería  capaz  de  agradecer 
(“pensar”),  puesto  que  en  todo  pensamiento  y  en  todo 
140
 M. Heidegger, Epílogo a ¿"Que es Metafísica"? Madrid: Alianza. 2000, p. 255. 
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agradecimiento  tiene que haber  necesariamente  un pensar 
que piense inicialmente la verdad del ser»141. 
     Ese sacrificio de no temblar  ante la  verdad del ser ayuda al  ser  a 
encontrar su lugar en el seno de la humanidad histórica.
     Y accediendo ya a la esperada  Carta sobre el humanismo podemos 
decir que Heidegger en ella «nos enseña que la verdad no es del hombre 
sino del ser. El ser es quien “des-vela” o hace patente al ente, el que lo 
desoculta o arranca del sinsentido. El   Dasein no sería más que el ente 
indispensable para la  “desvelación” del sentido de las cosas.  Esta es  la 
razón por la que ahora se le atribuyen funciones de “pastor” o “guardián” 
del  ser.  El  centro de  gravedad  en  la  concepción de  la  verdad pasa del 
Dasein,  sujeto humano, al  ser:  el  acontecer propio del ser constituye la 
verdad»142.  Todo  ello  es  así  porque  en  el  pensar  se  da  una  unidad 
(Heidegger habla de relación) entre el ser y el pensar y esta unidad se hace 
patente sobre todo en el lenguaje. El lenguaje será “la casa del ser”. En la 
morada del lenguaje habita el hombre.
     Los pensadores y los poetas son los guardianes de esa morada.  El 
hombre será, de este modo, «el pastor del ser»143.
141
 Ibidem, p. 256.
142
 L. E. De Santiago Guervós,  L. c., pp. 120-121
143
 M. Heidegger, Carta sobre el humanismo. Madrid: Alianza, 2000, p. 272.
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     El pensar, es por ello, pensar el ser. Y el pensar es del ser porque  al ser 
el pensar un acontecimiento propio del ser le pertenece a este. Y al mismo 
tiempo se piensa en el ser porque estamos a la «escucha del ser». En el 
pensar, el ser se ha adueñado del hombre. Por eso nos dirá Heidegger que 
«adueñarse de una “cosa” o de una “persona” en su esencia quiere decir 
amarla, quererla. Pensando de modo más originario, este querer significa 
regalar su esencia»144, hacer que algo sea. Y nos anuncia Heidegger que 
esta esencia del hombre está en peligro por causa de la devastación del 
lenguaje.  Porque  a  causa  del  dominio  de  la  metafísica  moderna  de  la 
subjetividad el lenguaje va cayendo de modo casi irrefrenable fuera de su 
lugar que ha de ser el mismo ser. Por ello el mal uso del lenguaje también 
nos puede hurtar su esencia «ser la casa de la verdad del ser»145. 
     Es por lo que nos afirma Heidegger  que  «la  “esencia”  del  hombre, 
reside  en su ex-sistencia»146. Es decir, en su esencia y en su existencia el 
hombre ha de consistir en estar pendiente del ser. El hombre es el “aquí”, el 
claro del ser. Claro por donde entra la luz del ser. El claro es la apertura, la 
comprensión humana, la luz es el ser. Por ello «este “ser” del aquí, y sólo 
144
 Ibidem, p, 261.
145
 Ibidem, p. 263.
146
 Ibidem, p. 268.
120
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
él, tiene el rasgo fundamental de la ex-sistencia, es decir, del extático estar 
dentro de la verdad del ser»147.
     Y Heidegger, lo mismo que nosotros, se interroga, como en las primeras 
páginas  de  Ser  y  Tiempo:  «Pero  el  ser,  ¿qué  es  el  ser?  El  ser  “es”  él 
mismo»148. Palabras llenas de sabor bíblico. El ser es presencia pura, el ser 
es la verdad.  Por ello podemos decir que cuando sentimos el calor de la 
verdad es que el ser ha venido a morar a nuestro corazón y nos dona la 
transparencia que nos lleva a la transcendencia para con los otros Dasein.
      Resumiendo, diremos que el problema de la verdad en Heidegger es 
esencial  en  su  pensamiento  porque  ella  es  considerada   como 
descubrimiento  o  desvelación  del  ser.  El  ser  en  cuanto  acontece  en  el 
hombre  es  un  acontecer  de  su  verdad;  verdad  como  presencia  del  ser. 
Ruptura, pues,  con las tesis de la Metafísica que defienden la verdad como 
rectitud o adecuación o sus derivados.
      A partir de la  Carta sobre el humanismo, repetimos, el hombre será 
ahora el Pastor del Ser y su esencia será  ex-sistencia, estar pendiente del 
ser.  Al ser el  hombre el  «pastor  del ser» y el  lenguaje su «morada» es 




 Ibidem, p. 272.                                                                                                                                              
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racionalista de la subjetividad orientan su lenguaje hacia el ente, reiterando 
el olvido del ser y con él su verdad. No tienen en cuenta la diferencia entre 
ser y ente y, sobre todo, no se hacen cuestión del «ser en cuanto ser a parte 
del ente».
     Es la verdad la que nos hace libres. La esencia de la verdad es la 
libertad149. Pues al ser poseídos por ella nos hacemos libres.
     Por ello, en él, la esencia de la verdad se resuelve en la verdad de la 
esencia. Así nos señala que «verdad significa un cobijar que despeja, como 
rasgo fundamental del Ser (…) la esencia de la verdad es la verdad de la  
esencia»150. Solamente un giro o vuelta en el seno del ser para aprehender 
en su unidad el Ser y su pensar podría llevar a cabo una respuesta a la 
cuestión  sobre  la  esencia  de  la  verdad151.  Pues,  según  el  profesor  de 
Heidelberg, pensador de  caminos del bosque, al Ser le pertenece el ocultar 
iluminando, surge a “media luz”, lo cual es propio de la αλήθεια, que se 
constituye al amparo de lo abierto libre (Lichtung). 
     La fuerza metáfórica de la Lichtung está ya presente en Ortega en sus 
Meditaciones (1914) y envuelve el pensamiento de Zambrano cuando ésta 
149
 Para un estudio de Sobre la Esencia de la verdad,  cfr. J. L. López López: «Acerca de “Sobre la 
esencia de la verdad” de M. Heidegger: Verdad, libertad, trascendencia», Servicio de Publicaciones de la 
Universidad de Navarra, 2007. pp. 233-239.
150
 M. Heidegger, Ser, Verdad y Fundamento. Caracas: Monte Ávila Editores, 1968, p. 82.
151
 Cfr. M. I. Aísa, Heidegger y Zubiri. Encuentros y desencuentros. Sevilla: Fénix Editora., pp. 66-72.
122
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
nos abre el corazón del hombre: “claro del bosque” (Lichtung), lugar de la 
verdad  reveladora y revelada en el amor a la realidad, como fruto de un 
saber sobre los ínferos del alma. Pero Heidegger nos remonta más arriba en 
el  origen  del  pensar  conduciéndonos  a  Parménides.  Pues,  según  él,  la 
Lichtung ha sido olvidada por el pensar, ha sido compañera del olvido del 
ser.  Ella  conjuga  lo  claro  con  lo  oscuro,  la  luz  misma  la  presupone: 
apertura proyectada para todo lo presente y ausente152. Pues el “claro del 
bosque”  nace  en  la  aurora  del  pensar,  cuando  latía  la  aletheia,  el  no-
ocultamiento,  que  Parménides  proyectaba  en  la  mismidad  del  ser  y  el 
pensar: 
   «La Lichtung ofrece, ante todo, la posibilidad del camino 
hacia  la  presencia  y,  también,  la  posibilidad  de  su  estar 
presente. Hemos de pensar la  Aλήθεια, el no ocultamiento, 
como la  Lichtung  que permite al Ser y al pensar el estar 
presente el uno en y para el otro. El tranquilo corazón de la 
Lichtung es  el  lugar  del  silencio,  en  el  que  se  da  la 
posibilidad  del  acuerdo  entre  Ser  y  Pensar,  es  decir,  la 
presencia y su recepción»153.
152
 Cfr. M. Heidegger, ¿Qué es filosofía?  Madrid: Narcea, 1980, p. 10.
153
 Ibidem, p. 114.
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          El problema del «olvido del ser» inquieta a Heidegger y es su deseo 
que el hombre recupere el pensar para el ser. Pues, para él, lo grave de esta 
época grave es que el hombre no piensa154; y no se piensa porque el pensar 
es una donación del ser y si nos hemos olvidado de él entonces no se nos 
desvelará, no se manifestará al hombre. El olvido del ser lleva consigo la 
privación de su verdad. 
      Ciertamente no queda fuera del influjo de Heidegger la verdad como 
“revelación”   de  María  Zambrano.  Pues,  en  verdad,  existen  estructuras 
humanas que poseen nuestras entrañas que para que despierten a la realidad 
y se actualicen ante nuestra intelección necesitan ser reveladas.  Son los 
ínferos del hombre, lo sagrado, los que necesitan ser revelados. Todos estos 
modos de apertura en que consiste la verdad quedarán fundamentados por 
el  horizonte  de  la  diafanidad  zubiriana,  trascendentalidad  que  en  su 
transparencia  constituirá  a   la  persona  en  el  pensamiento  de  la  razón 
poética.   
     Porque, en verdad, la interrogante que se nos presenta una vez que el 
pensar heideggeriano ha dado de sí en Zubiri y en Zambrano es ¿cómo 
pensar hoy la co-pertenencia entre entre el λογος y el λεγόµενον: a la luz 
154
 Cfr. M. Heidegger, ¿Qué significa pensar? Buenos Aires: Ed. Nova, 1972, p. 11.
124
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
del ser o hay algo más allá de la luz, como indicaba Platón en el libro de 
La República?
     Así pues, si -como nos sugiere el Dr. Gómez Cambres- consultamos el 
Libro VI de la República de Platón155, encontramos la metáfora a la cual se 
refiere Zubiri. Allí Platón nos describe que la luz hace que los colores sean 
vistos y la vista vea. La luz sería algo superior y trascendente al ver y a lo 
visto, que fundaría tanto la intelección como lo inteligido156.
     A  esta  teoría  de  Platón  se  adhiere  Heidegger.  Uno  y  otro  están 
preocupados por la inteligibilidad de las cosas. Estas podrían ser conocidas 
por  esa  «claridad»  que  se  identifica  con  el  «ser»  y  la  «verdad»  que 
trasciende todo ente más allá de toda sustancia. Es el propio Zubiri quien 
tilda  a  la  filosofía  heideggeriana  de  platónica:  «Siempre  consideré 
semejante doctrina… como un ingente platonismo»157.
     Zubiri  invierte los términso fundamentales  de la metáfora.  Para él, 
primero es la luminaria representada en la vela o antorcha; la claridad será 
algo posterior: «Pero lo grave del caso es que toda luz necesita un foco 
luminoso y el ser de la luz no consiste, en definitiva, sino en la presencia 
del  foco  luminoso  en  la  cosa  iluminada.  ¿De  dónde  arranca,  en  qué 
155
 Platón, República, 505 a – 509 a. 
156
 Cfr. G. Gómez Cambres, La realidad personal. Introducción a Zubiri. Málaga: Ágora, 1983, p. 59.
157
 A. del Campo, «La polémica Zubiri-Heidegger», El País (31-XII-1978) 4.
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consiste, en última instancia, la última razón de la existencia humana como 
luz de las cosas?»158. Pero Zubiri sólo deja planteada la pregunta ya que es 
el último y radical problema de la filosofía. Y para él no está el problema 
radical de la filosofía en «la pregunta griega:  ¿Qué es el ser?, sino algo 
como Platón decía, que está más allá del ser»159.
     Hoy el problema ha sido resuelto. Aquello radical que busca la filosofía 
no es el «ser» sino la «realidad». El problema de la filosofía es el problema 
de la  realidad.  Y este problema de la  filosofía va unidoa la tesis  de la 
inteligibilidad de lo real. La distinción entre la primacia de la luminaria o 
de  la  «claridad»  no  es  «más  que una  manera  metafórica  de  afirmar  la 
precedencia  de  la  intelección  de  la  realidad  física  individual  sobre  la 
comprensión de  la  claridad del  ser»160.  Zubiri  libre  de  todo platonismo 
realiza un análisis de la realidad física como apertura. Y concretamente 
sitúa la esencia de la libertad humana en la nota de la inteligencia. Y es la 
intelección  humana  la  que  acogerá  a  la   «verdad  real»,  la  realidad 
verdadera en unidad con la verdadera realidad.
     Por todo ello, para el acontecer del ser en la comprensión y la actualidad 
de la realidad en la intelección, hemos de tener un corazón transparente que 
158




 Ibidem.  Para un estudio monográfico sobre esta temática Cfr. I. Aísa Fernández,  Heidegger y Zubiri. 
Encuentros y desencuentros. Sevilla,: Fénix Editora, 2006.
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no tiemble ante la presencia de la verdad, ante la verdad y su silencio. De 
la verdad blanca, la del silencio, nos hablará Zambrano en su concepción 
de la verdad como «revelación de la realidad como lo sagrado».     
     
   LA VERDAD COMO REVELACIÓN EN MARÍA ZAMBRANO.
    La razón poética es camino,  método de intelección, a través del cual 
adquirimos el saber de experiencia en el trato piadoso con lo sagrado del 
mundo y su verdad que habita en el claro de nuestro corazón. 
    En el  camino abierto por la  fenomenología, que nos posibilita una 
sociedad donde poder pensar en libertad, surge María Zambrano con un 
modo nuevo de filosofía: la razón poética.  Pensamiento creador que se 
actualiza con su fuerza y su poder en la estructura unitaria de razón poética, 
verdad como revelación y el arjé de lo sagrado como objeto.  Con ello  nos 
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ofrece un nuevo horizonte  de amor, de la sabiduría del amor, donde el 
pensar alibie la pesadumbre del corazón humano en su anhelo de  sostener 
lo sagrado. Es el problema del  hombre y lo divino.  Lo más sagrado y 
creador es el amor y él habita en el corazón del hombre y su verdad.   
      Zambrano, dentro del horizonte de amor del pensamiento español y 
europeo, piensa en unidad de sistema. Ella nos confiesa que «No existe 
pensamiento filosófico que no sea sistemático en algún modo. Y aun se 
diría que todo pensamiento, aun sin pretensión de ser filosófico, es como el 
fragmento  de  un sistema:  que todo pensamiento  exige un  sistema  o  lo 
supone»161.  Pero  debemos  tener  en  cuenta  que  cuando  nos  habla  de 
pensamiento poético no se refiere solamente a la realidad de la poesía sino 
a toda forma de creatividad en que consiste la realidad. Razón y realidad 
creadora forman unidad en su sistema. «Razón creadora» que es llamada 
también «razón mediadora»162, porque una forma de recrear la realidad es 
sacar a la luz aquellas zonas de la vida ocultas y prohibidas para el pensar. 
Para ello es necesaria la verdad, verdad revelación que forma unidad con el 
método de descenso a las ocultas  entrañas y su despertar a la luz:
     «Hay que dormirse arriba en la luz.
161
 M. Zambrano, «La filosofía de Ortega y Gasset», en Anthropos, Suplementos 2 (marzo-abril, 1987) p. 
19.
162
 M. Zambrano, Hacia un saber sobre el alma. Madrid: Alianza, 1989, p. 9.
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      Hay  que  estar  despierto  abajo  en  la  oscuridad 
intraterrestre,  intracorporal  de los diversos cuerpos que el 
hombre terrestre habita: el de la tierra, el del universo,  el 
suyo propio.
      Allá en “los profundos”, en los ínferos el corazón vela, 
se desvela, se reenciende en sí mismo.
      Arriba  en  la  luz,  el  corazón  se  abandona,  se 
entrega. Se recoge. Se aduerme al fin ya sin pena. En 
la luz que acoge donde no se padece violencia alguna, 
pues  que  se  ha  llegado  allí,  a  esa  luz,  sin  forzar 
ninguna puerta y aun sin abrirla, sin haber atravesado 
dinteles  de  luz  y  de  sombra,  sin  esfuerzo  y  sin 
protección»163.
     «Entremos más adentro en la espesura. /…en la noche serena, / con 
llama que consume y no da pena»164. 
     Razón creadora, «razón amorosa» porque la realidad más creadora es el 
amor, lo sagrado es amor. «Razón viviente» que se ejerce en la unidad  de 
la gracia  y entrega que ensambla el cañamazo de la filosofía:  amor que 
muere por ver y tiembla por ser visto.  Activa «razón mística» porque en 
163
 M. Zambrano, Claros del bosque. Barcelona: Seix Barral, 1993, p. 39.
164
 San Juan de la Cruz, Cántico espiritual, 35, 38. Obras Completas de San Juan de la Cruz, Edición de 
Crisógono de Jesús. Madrid: B.A.C., 1960, pp. 741, 742.
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esta se da la mayor unión y realización de la persona en la gracia y entrega 
del  amor.  Realización   que  sólo  se  alcanza  en  el  olvido  del  ser  y  del 
hombre en la presencia extática de la mística, «dejando mi cuidado / entre 
las azucenas olvidado»165.
    La «razón poética» recoge a la «razón vital», la sierpe humilde y poética 
de  la  vida;  acoge  en  su  regazo  a   la  «razón  histórica»,  pues  cuando 
contamos nuestra historia revivimos, recreamos el pasado y nuestra propia 
realidad. En esta dirección, nos alerta María en su obra  El hombre y lo 
divino que «Reducirse, entrar en razón, es también recobrarse. Y puesto 
que ha  caído   bajo  la  historia  hecha ídolo,  quizás  haya  que recobrarse 
adentrándose  sin  temor  en  ella…;  como  el  hombre  que  ha  perdido  la 
felicidad hace también, si encuentra el valor: volver la vista atrás, revivir su 
pasado a ver si sorprende el instante en que rompió su dicha. El que no 
sabe lo que le pasa, hace memoria para salvar la interrupción de su cuento, 
pues no es enteramente desdichado el que puede contarse a sí mismo su 
propia historia»166.
    En verdad es difícil ejercer el momento de comprensión intelectiva que 
encierra  la razón poética si no es ejerciéndola, practicándola, haciéndola 
vida; en nuestro caso, realizando la unidad de vida y pensamiento. En el 
165
 San Juan de la Cruz, Subida al monte Carmelo, «Noche oscura», op. cit., p. 414.
166
 M. Zambrano, El hombre y lo divino. México: FCE., 1973, p. 24.
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camino de nuestro dolorido sentir se alza Aristóteles y su enigma: «El acto 
de  pensamiento  es  vida»167.  «Todos  los  hombres  tienen  por  naturaleza 
deseo de saber»168.  Para que nuestra razón, mi  razón, sea efectivamente 
creadora no  puede seguir utilizando el método de búsqueda propio de la 
filosofía tradicional; la filosofía como búsqueda de la verdad, del ser. Hay, 
sobre todo, que dejarse encontrar. Hay que ejercer el  padecer, propio del 
poeta.  «No  hay  que  buscar.  Es  la  lección  inmediata  de  los  claros  del 
bosque: no hay que ir a buscarlos, ni tampoco a buscar nada de ellos (…). 
Y queda la nada y el vacío que el claro del bosque da a lo que se busca. 
Mas si nada se busca, la ofrenda será imprevisible, ilimitada… Suspender 
la pregunta que creemos constitutiva de lo humano»169.
     Nuestro deseo de saber es acerca de lo sagrado que habita en el claro del 
bosque;  pero es un saber que se adquiere en el modo de poético del saber 
de experiencia que es inagotable. El saber de experiencia es método donde 
se hace posible la experiencia del ser del hombre. Las notas musicales de la 
melodía del saber de experiencia de la vida «la más elemental experiencia 
humana tiene caracteres de revelación». El saber de experiencia, método, 
asistido  por  la  verdad  se  torna  con  ella  en  revelación  de  lo  humano. 
Revelación que sólo es posible en la pasividad del padecer. Revelación de 
167
 Aristóteles, Metafísica, Libro XII, 1073a  27. 
168
 Aristóteles, Metafísica, Libro I, 980a   1. 
169
 M. Zambrano, Claros del bosque. Barcelona: Seix Barral, 1993, pp. 11-12.
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su transparencia es lo que ha de alcanzar el hombre con la inmediatez del 
método en  que consiste la  unidad de vida y pensamiento,  del  saber  de 
experiencia.  «¿Tuvo,  gozó  en  verdad…,  alguna  vez  el  hombre  de  una 
situación en que fuera transparente a sí mismo. En que la presencia de su 
ser no estuviera sumergida y… donde no hubiera ausencia?»170. El hombre 
en  situación  de  desamparo,  el  hombre  contemplativo  que  no  encuentra 
lugar alguno de acogida, «habría que recurrir entonces al ser, al ser a medio 
desvelar, al que pide un nacimiento que habría de ser interminable. Y al 
orteguiano “el hombre ha de hacerse su vida” se respondería que ha de ir 
cobrando su  ser  en  su  vida  y  que la  vida  debe ser  identificada;  el  ser 
despertado,  siempre  en  forma  intermitente,  y  el  pensar  vivificado  y 
viviente»171.
     Ahora entendemos a María Zambrano cuando nos indica que un signo 
inequívoco de que estamos en el umbral de una nueva época de la filosofía 
es la “necesidad” de hacer un descenso a los infiernos del hombre  porque 
se  «ha  hecho  necesario  el  encuentro  del  hombre  consigo  mismo»172. 
Ciertamente, el hombre para seguir realizándose, porque es «una criatura 
no  hecha  de  una  vez,  no  terminada»173,  parte  en  nuestra  época  de  la 
170
 M. Zambrano, Notas de un método. Madrid: Mondadori, 1989, p. 21.
171
 Ibidem, p. 23.
172
 M. Zambrano, Un descenso a los infiernos. Cuadernos de Estética. Fulgores. Edita Instituto de 
Bachillerato  «La Sisla», Sonseca, 1995, p. 17.
173
 M. Zambrano, Hacia unn saber sobre el alma, op. cit., p. 87.
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necesidad  de  salir  de  una  situación  concreta  en  que  está:  «la  radical 
angustia del ser humano en soledad»174. Para ello, se ha de bajar con la 
razón poética a la raíz, a los infiernos del hombre. Y aclara María que «al 
decir infierno  usamos un nombre, damos un nombre aquí a lo sagrado»175. 
Lo sagrado es « “lo otro” de la razón y que no por ello deja de constituir lo 
real»176.      
     Pero este viaje a los ínferos, a las entrañas humanas, ha de ser realizado 
por una “razón piadosa”, modo de razón  que consiste en saber tratar con lo 
otro.  De  esta  manera,  la  piedad,  como  el  amor,  hará  que  esa  realidad 
sagrada,  que  impone  su  “resistencia”  en  el  interior  de  lo  humano,  sea 
accesible y en su revelación amplíe la trascendentalidad de lo real.
    Por ello,  Zambrano critica al racionalismo por reducir eso tan sagrado, 
como es el contacto inicial con la realidad, al modo «único de la conciencia 
y reducir todos los horizontes a uno solo: el de la idealidad. En verdad, el 
horizonte es una unidad y como toda unidad verdadera es invisible»177. El 
horizonte hace ver pero no se ve; la difanidad, la transparencia,  horizonte 
de trascendentalidad y estructura del mundo.
174
 M. Zambrano, Un descenso a los infiernos, op. cit., p. 17.
175
 Ibidem, pp. 20-21.
176
 Ibidem, p. 20.
177
 M. Zambrano, El hombre y lo divino, op. cit., p. 193.
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    En definitiva, el horizonte de la razón poética está  constituido por lo 
sagrado, ese «lugar secreto,  sagrado: todo eso que gime y palpita en el 
interior del interior del hombre; el fondo último de un corazón humillado y 
ofendido y que quizá sea quien nos juzgue; la medida suprema de toda 
cultura,  la  viviente realidad  más  allá  de toda ley.  Lo que constituye el 
infierno porque pudiera ser formulado Paraíso»178. Y sólo la Piedad puede 
guiar al pensamiento poético para que se consiga la revelación del hombre, 
la revelación de su corazón, libertad para su alma. Pues el hombre actual 
está resentido y ofrece resistencia a lo sagrado. Sin embargo, las entrañas, 
lo sagrado, no se pueden abrir sin quedar heridas. Entrañas que se abren 
por medio del corazón y el corazón a través del alma. Y, a pesar de todo, 
este corazón, que posee razones que la razón no conoce, pide la entrega, el 
ofrecimiento, el sacrificio. De ahí que en el descenso a los infiernos esté 
presente la verdad como revelación para liberar al «sujeto que se encuentra 
apresado; amor y libertad brotan juntos en él aunque obedezcan a una ley 
sideral.  ¿A qué ese  descenso a  los  ínferos,  en  todas  las  religiones  que 
merecen tal nombre, sino a liberar el alma apresada en ellos?179».
178
 M. Zambrano, Un descenso a los infiernos, op. cit., p. 26.
179
 M. Zambrano, Notas de un método, op. cit., p. 12.
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      - Sobre «revelación y develación»
     María Zambrano, en el ámbito de libertad abierto de la fenomenología 
trascendental  de  Edmund  Husserl,  recibirá  la  impronta  de  la  presencia 
inmediata  de  las  cosas  dentro  de  mí,  aunque  rechaza  el  papel  de 
representación que juega la conciencia.  Tampoco Heidegger seguirá a su 
maestro  Husserl  en  todos  sus  aspectos.  De  Martín  Heidegger  recibe 
Zambrano  gran  influencia  en  sus  planteamientos.  Pero  la  filósofa 
malagueña sabe recibir el pensar como comprensión del ser de Heidegger y 
asumirlo  en  su  pensamiento  para  enriquecerlo.  Con  ello  avanza  en 
radicalidad, pero siempre gracias a que el pensador de Camino de Bosque 
le ha regalado la riqueza de su dedicación al ser y a su verdad. Ciertamente, 
la verdad como «desvelación» en Heideger abre el camino a una verdad 
poética,   la  verdad como «revelación» en Zambrano.  De este modo,  el 
pensamiento de Zambrano participa de esa corriente de vida y pensamiento 
que surge con la problemática de la  aletheia griega y continúa en toda la 
historia del pensamiento a través de San Agustín, Santo Tomás... llegando 
a desembocar en Ortega, Machado, Heidegger y Zubiri como pensadores 
más próximos o precursores de nuestra pensadora.
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     Pero como la filosofía de Zambrano es una sabiduría del amor es por lo 
que  ella  desea  que  el  tema  de  la  verdad  sea  tratado  dentro  de  la 
“preexistencia del amor”. Pues estamos poseídos por la verdad y el amor 
porque  hemos  despertado  a  ellos  y  el  despartar  se  da  en  un  instante. 
Gracias a la presencia de la verdad el hombre puede soportar su realidad y 
toda realidad. De ahí:
LA PRESENCIA DE LA VERDAD180
     Cuando la realidad acomete al que despierta, la verdad 
con su simple presencia le asiste. Y si así no fuera, sin esa 
presencia originaria de la verdad, la realidad no podría ser 
soportada o no se presentaría al hombre con su carácter de 
realidad. 
     Pues la verdad llega, viene a nuestro encuentro como el 
amor, como la muerte y no nos damos cuenta de que estaba 
asisténdonos antes de ser percibida, de que fue ante todo 
sentida y presentida. Y así,  su presencia es sentida como 
que al fin ha llegado, que al fin ha aparecido. Y que ésta su 
aparición se ha ido engendrando oscura, secretamente, en 
lo  escondido  del  ser  en  sueños,  como  promesa  de 
revelación, garantía de vida y conocimiento, desde siempre. 
180
 M. Zambrano, Claros del bosque, op. cit., pp. 26-28.
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La preexistencia de la verdad que asiste a nuestro despertar, 
a nuestro nacimiento. Y así, despertar como reiteración del 
nacer es encontrarse dentro del amor y, sin salir de él, con 
la presencia de la verdad, ella misma.
     Y al mantenerse como ella misma, la verdad con su 
asistencia  comienza  ha  hacerse  sentir  invulnerable.  Y al 
que  tan  inerme  despierta  que  algo  se  le  presente 
invulnerable  le  despierta  temor.  Le  descubre  su 
vulnerabilidad; lo descubre. Pues que con sólo que se sienta 
al descubierto, por levemente que sea, al despertar, teme, se 
retrae,  tiende  a  esconderse,  a  retornar  a  su  antro  de  ser 
escondido.  Ya  que  el  hombre  es  un ser  escondido  en sí 
mismo, y por ello obligado y prometido a ser “sí mismo”, 
lo que le exige xomparecer. Y entonces, al sentir ese algo 
invulnerable  que  le  aguarda,  teme  y  se  dispone, 
retrayéndose  a  su  escondido  ser,  a  ser  él,  él  mismo,  sin 
acabar  de despertar  lo que se reitera  siempre,  en lo  más 
avanzado del conocimiento y del ejercicio de la visión, en 
ese  movimiento  que  hace  hasta  físicamente  el  que  de 
verdad quiere ver: se echa hacia atrás y ahcia adentro para 
mirar desde un recinto. Y en ese recinto, que es ya un lugar, 
el suyo, se dispone  -y más aún si ya cree conocer- a alzar 
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un castillo.  Un castillo  que  llegará  a  ser  de  razones,  un 
castillo artillado, cuanto a tal desarrollo haya llegado para 
defenderse  ante  la  verdad  en  principio.  Y  la  verdad, 
invulnerable  como  es,  tal  como  se  le  presentó 
primeramente, resiste, le resiste. Mas el jombre puede  aún 
más  ante  ella,  puede  sin  proponérselo  y  aun  pasándole 
inadverttido,  ir  contra  ella,  armado  de  ciencia.  Y  así  la 
pura, invulnerable, inviolable presencia de la evrdad que se 
dio, que se presentó ante él, no será ya nunca vista de ese 
modo inicial. Y habrá perdido aque que, tocado por el amor 
que la  verdad invulnerable  inspira,  se  defiende ante ella, 
ahincándose en el temor de ser un iniciado por la verdad, 
un conducido por ella.
     Y le preguntará, éste que dejó perder o huyó de ser 
iniciado  por  la  verdad,  le  preguntará  a  ella  misma; 
preguntará  y  se  preguntará  infatigablemente  hasta  ser 
poseído por el preguntador, hasta convertirse él mismo en 
eso, en una pregunta. Surgirá la Esfinge mitológica ante la 
que Edipo se vio en un instante, ante ella, ante su pregunta, 
que tan sabiamente contestón, mas sin caer en la cuenta de 
que su respuesta de nada le valía, de que su saber se refería 
tan sólo a algo general –“el hombre” dijo, como se sabe- 
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mas que se trataba de saberse él, él mismo, en lo escondido 
de  su  ser.  Y  así  siguió  de  escondido,  hasta  que  sin 
valimiento  alguno  se  vio  al  descubierto.  Y apenas  había 
nacido,  apenas despertado.  La verdad tan sólo se da,  sin 
temor y con temor a la vez, con temor siempre, al que se 
queda  palpitante,  inerme  ante  ella,  “toda  ciencia 
trascendiendo”. Y al reencontrase así con ella, ya no teme, 
pues que no está ante ella; va con ella y la sigue; sigue a la 
verdad que es lo que le pide». 
     La verdad posibilita la revelación de  nuestro ser y nos sostiene en él 
por «haber respirado tan solo en una soledad privilegiada a orillas de la 
fuente de la vida. Un instante de experiencia preciosa de la preexistencia 
del  amor:  del  amor  que nos concierne y que nos  mira,  que mira  hacia 
nosotros»181.  
      Pero será siempre un hablar de la realidad del amor y no del concepto 
del amor pues:
      «el amor del que aquí se trata no es un concepto, sino (ya 
que  imposible  es  al  nombrarlo  no  dar  un  concepto)  una 
concepción. Una concepción que nos atañe y que nos guarda, que 
nos vigila y que nos asiste desde antes, desde un principio. Y esto 
181
 M. Zambrano, Claros del bosque. Barcelona: Seix Barral, 1993, p. 21.
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no se ve claro, se desliza este sentir sin llegar a ascender a saber, 
y se queda en lo hondo, casi subterráneo, viniendo de la fuente 
misma; de la fuente de la vida que sigue regando oculta, de la 
escondida, de la que no quiere saber “do tiene su manida” aunque 
la  noche  se  haya  retirado  en  este  instante  del  privilegiado 
despertar»182. 
     Las palabras de Zambrano no serán conceptos muertos, propios de una 
razón racionalista, sino palabras vida, palabra creadora, poética.
     Creemos necesario escuchar otros textos de Zambrano donde se nos 
hable del «Despertar», del «Despertar a la verdad» y de la verdad como 
«Revelación,  Develación»  que  nos  sirvan  de  camino  para  recordar  el 
pensamiento de Heidegger y entremos más adentro en la espesura de la 
sabiduría de la verdad como revelación en Zambrano, que no es otro sino el 
problema de la revelación del ser de lo sagrado. Pues el ser, como el amor, 
como la verdad no los buscaríamos si antes no nos hubieran encontrado. 
Padecer la verdad es propio de una razón poética, una razón auroral, donde 
no hay juicio ni sombras, sólo diafanidad difusa que se torna transparencia. 
Recordemos, pues, los textos de Zambrano, arriba indicados. No en vano, 
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«EL DESPERTAR183.
   El  vivir  es  discontinuo,  y  por  ello  lo  es  el  tiempo,  el 
tiempo  realmente  vivido.  Diríase  que  la  vida  rechace  la 
duración, es decir, extensión en el tiempo. Procede más bien 
por  saltos  reiterados,  como  en  una  especie  de  continua 
renovación. Diríase que vivir, especialmente para el hombre 
sea un recomenzar en cada momento. Porque la vida no es 
un estado, es un acontecimiento.
   De  ello  dan  patente  los  procesos  fisiológicos  más 
elementales como son el respirar y el latir del corazón. Se 
produce en ellos un movimiento de contracción y otro de 
dilatación que son además de una realidad, un símbolo; un 
símbolo de todo el vivir humano. Pues que la atención y el 
sentimiento, equivalentes en la vida psíquica a la respiración 
y  a  la  pulsación  que  rige  el  movimiento  de  la  sangre, 
procede  de  la  misma manera.  La atención  no se sostiene 
sino en una especie  de reiterado movimiento.  Por intensa 
que sea la atención que prestemos a algo, siempre hay en 
ella,  aun  en  forma  imperceptible,  una  especie  de 
contracción, de retirada seguida de una expansión. Y de esa 
especie  de  retirada,  como  la  de  las  mareas,  emerge  la 
183
 M. Zambrano, «El despertar», Educación , n. 11,  San Juan (Puerto Rico) (1964), pp. 80-81.
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atención de nuevo, como en un renacer. En toda atención, 
por sostenida que sea,  hay siempre vacíos,  lapsus,  puntos 
ciegos, ausencias. Nadie, por atento que sea, está siempre 
presente. Y el buen maestro lo sabe desde siempre, y  así  su 
primero  y  más  continuo  esfuerzo  era  el  de ayudar al 
alumno a sostener la atención; el de hacerla renacer a cada 
instante. Renacemos en cada instante, sin darnos cuenta, de 
cada sufrimiento, de cada periodo de depresión, de cada una 
de las crisis que marcan una vida por tranquila que sea. Mas 
el renacer más constante y universal de todos, el que a todos 
alcanza y llega a cada día es el del despertar. El instante del 
despertar.
   Pues sucede que la contracción o depresión, se produce en 
un tiempo diferente más lento que el  movimiento  que de 
ellas  nos  arranca.  La  fatiga  misma  procede  lenta, 
insidiosamente.
  Las  depresiones  del  ánimo,  los  males  en  general  se 
insinúan, como si no quisieran ser notados. Y el sueño que 
está  tan  lejos  de  ser  un  mal,  pero  pertenece  al  lado  en 
sombra de la vida va llegando lentamente –rara vez se entra 
en el sueño de golpe. Despertar, el pleno despertar, es cosa 
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de  un  instante.  En  ello  reside  la  belleza  y  la  eficacia, 
diríamos, del despertar de cada mañana.
   Pues que en el instante del despertar a la vida en toda su 
plenitud  se  revela  como  una  luz  que  brilla,  como  una 
promesa. Toda la vida y la vida toda en su ausencia, viene al 
encuentro  en  el  despertar.  El  despertar  es  un  encuentro 
entre el  que  despierta saliendo de la pasividad del sueño 
con  la  realidad  que  se  presenta,  no  como  “estando  ahí” 
simplemente,  sino como viniendo hacia nosotros;  como si 
ella, la realidad se despertara a su vez.
   No se trata de una simple impresión. Pues lo que sucede al 
salir del hundimiento que es  sueño y de la pasividad en que 
yacemos bajo todo ensueño, por bello que sea, recuperamos 
el  tiempo;  el tiempo disponible;  ese en que nos podemos 
mover, el tiempo en que entramos en trato con la realidad. 
Ya que la realidad antes que objeto de contemplación o de 
simple visión, es objeto de trato. En los sueños sucede con 
frecuencia  que ciertas  imágenes  y sucesos  produzcan  una 
impresión  de  realidad  completa:  Mas  sucede  que  estos 
sucesos no podemos intervenir; si se trata de atravesar un 
dintel, por ejemplo, quedamos suspensos, detenidos junto a 
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él; si se trata de alcanzar con la mano un objeto que se nos 
tiene  no  llegamos  a  hacerlo.  En  los  sueños  estamos 
desprovistos  de libertad.  Asistimos a nuestros sueños,  por 
hermosos que sean, como espectadores de un teatro, aunque 
en esta escena algún personaje nos impresione extrañamente 
porque    nos   representa    a    nosotros   mismos.   Lo 
característico    de    la  situación  que  durante  el  soñar 
padecemos es que no disponemos      de nosotros mismos, 
de nuestro albedrío.
   Al  despertar,  aunque  sea  arrancado  de  algún  país 
venturoso,  de algún suceso que nos colme de dicha,  hay, 
aun en medio del  desencanto que ello pueda producir,  un 
sentimiento  de  liberación  y  de  alegría.  Al  despertar 
recuperamos  el  trato  con  la  realidad  salvadora:  salvadora 
porque nos hace entrar en nosotros mismos, en la posesión 
de nuestra integridad de persona, que es la libertad.
   La libertad y el tiempo se nos dan juntos, unidos en el 
instante del despertar y como ello es lo plenamente humano, 
por difícil que sea, trae alegría. Una especial alegría que es 
como el inicio de un canto a la vida. Ese canto, ese himno 
que aun en silencio, todas las cosas vivas entonan una y otra 
144
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
vez; un himno interrumpido y vuelto a recomenzar. La vida 
no es simplemente un cambio,  una sucesión en el tiempo 
que  corre  monótono;  es  un  hundirse  en  algo  que  toca  el 
silencio  y  la  muerte  para  reaparecer  de  nuevo;  es  un 
reiterado resucitar.
   Pero ello ha de saberse, pues, que todo se puede hacer 
mejor  cuando  se  sabe.  Y  aunque  parezca  raro  y  aun 
quimérico, es posible y necesario, indispensable, aprender a 
despertar, a recibir la luz del día como si ciegos, hubiésemos 
recuperado la vida; como si amortajados fuéramos llamados 
a resucitar».
     Apreciamos  cómo  Zambrano  ejerce  continuamente  el  modo  de 
intelección  propio  de  la  razón  poética.  Ella  defiende  que  como  somos 
tiempo y el tiempo lo marca en nuestra vida los acordes del corazón, aquél 
como éste han de poseer un ritmo. Todo ritmo necesita de un vacío, del 
silencio, ha de ser discontinuo, como lo es la conciencia y la atención. Con 
el despertar nacemos a la vida, al tiempo, a la realidad y a la libertad. Al 
despertar nos encontramos con la realidad de nuestra persona que nos sale 
al encuentro y con nuestra vida. La vida es un hundirse en algo que toca el 
silencio y la muerte para reaparecer de nuevo; es un reiterado resucitar. 
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Anterior que el despertar a la verdad se nos da el despertar a la vida. Una 
vez  más,  con  referencia  a  Ortega  y  a  Heidegger,  el  pensamiento  de 
Zambrano avanza en radicalidad.
«EL DESPERTAR A LA VERDAD»184.
   Es historia ya vieja y siempre nueva la de la búsqueda de 
la verdad, esa peregrinación por la verdad que el hombre ha 
emprendido de tan diversas maneras, aun sin saberlo. Pues 
que la verdad es cosa que se necesita y que se espera. Es luz 
y es alimento; luz que es de justicia, de esa última justicia 
que el hombre espera y sin la cual  no parece que vaya a 
encontrar  descanso.  Y  es  alimento  la  verdad,  un  extraño 
alimento que cuanto más probado más enciende el apetito 
por amargo que sea su sabor que lo es a veces.
   Sucede de otra parte que a medida que la verdad se abre 
camino  se  levanta  una  resistencia,  y  en  ocasiones  en  un 
mismo individuo, contra la verdad en su doble aspecto de 
luz de justicia y de íntimo alimento, al modo como sucede 
con  la  luz  y  con  el  alimento  físico.  Enfermos  hay  de 
184
 M. Zambrano, «El despertar a la verdad». Artículo  para la Revista Semana (Puertro Rico). Escrito en 
Roma. Julio de 1964. M. – 73, pp. 1, 2. 
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inanición por rehuir el necesario alimento del cuerpo, como 
hay quienes se defienden de  mirar la luz o de mirar en la 
luz. Pues que nada hay que el hombre espere y necesite que 
no sea capaz de rehuir y hasta de aborrecer en extremos de 
obstinada desesperación. Es lo que constituye la base de las 
neurosis.  Mas  dentro  de  la  sociedad  sin  identificar  estas 
neurosis  cunden,  se  propagan  y hasta  logran  establecerse 
ocupando  el  lugar  de  las  normas  morales,  creando  una 
especie de niebla compacta, como un sueño de piedra que 
no  permite  la  circulación  de  la  vida,  pues  que  la  muerte 
acecha a la vida de muchas maneras. 
   Y el despertar a la verdad es al mismo tiempo despertar a 
la vida: a una vida más amplia, más profunda, más intensa, 
más  vida.  Tiene  este  despertara  la  verdad  los  mismos 
caracteres  que  el  despertar  de  todas  las  mañanas.  Pues 
cuando llega una verdad por mínima que sea, es como si 
saliésemos  del  sueño,  y  el  lenguaje  ya  lo  dice  con  esa 
locución tan expresiva “abrir los ojos”, “esto que he sabido 
me  ha  abierto  los  ojos”,  “y entonces  abrí  los  ojos”.  Hay 
también otra locución muy usada: “se me cayó la venda”. 
Quienes la emplean no suelen saber que la palabra verdad 
en  la  Grecia  madre,  donde  fue  descubierta  en  el  sentido 
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principal en que la seguimos usando nosotros, quiere decir 
justamente eso: develar, que el velo en que las cosas y los 
acontecimientos están envueltos caiga o desaparezca.
   Se abren los ojos ante la verdad, y entonces, como en el 
despertar de cada día sucede, se ve no sólo esa verdad que 
nos  ha  abierto  los  ojos,  se   ve  lo  que   con  ella  está 
relacionado  y  no  sólo  inmediatamente  sino  a  veces  muy 
indirectamente;  cosas,  sucesos   lejanos  y  aun  remotos 
acuden  a  la  mente,  se  despiertan,  ellos  también,  los 
recuerdos y en ocasiones algún enigma del pasado arroja su 
secreto.
   Y  como  en  el  despertar  diario  el  abrir  los  ojos  lleva 
consigo el incorporarse, de tal manera que se diría que sean 
ellos, los ojos,  al ver la realidad quienes saquen al cuerpo 
de su posición yacente,  sobre todo si el  encuentro  con la 
realidad es repentino, si la luz es muy viva, si algo hay que 
atrae  la  atención  con  fuerza.  Incorporarse  es  una  acción 
física,  mas  va  acompañada  de  una acción eminentemente 
moral; entrar en liza diríamos, entrar en la responsabilidad 
propia de cada uno, disponerse a hacerse cargo de lo que en 
torno  nuestro  sucede.  Todos  los  días  así  lo  hacemos  al 
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despertar cada mañana, pero cuando nos llega con su luz la 
verdad, una verdad por pequeña que sea, el despertar cala 
más hondo, atraviesa estratos dormidos del alma, eleva la 
conciencia. Porque la verdad es ante todo una llamada; una 
llamada a ponerse en camino, “levántate y anda”». 
     Despertar a la verdad es despertar a la vida. Y la vida necesita de luz y de 
alimento. Luz de justicia para nuestra inteligencia, ajustar nuestra mirada a 
la luz, que ella nos envuelva. Alimento de la verdad, porque  también de 
palabra se alimenta el hombre y el silencio es el corazón de la palabra. Por 
ello la verdad, de la que nos hablan Parménides, Heidegger y Zambrano, es 
la verdad blanca, la del silencio. La luz con su verdad cala hondo, es una 
llamada a ponerse en camino «levántate y anda».
«REVELACIÓN Y DEVELACIÓN185.
   No  es  una  palabra  muy  usada  “develación”,  significa 
levantar o apartar un velo que recubre algo que así queda al 
descubierto. Develar es pues una especie de descubrir. En la 
filosofía actual esta palabra ha entrado en vigencia porque 
185
 M. Zambrano, «Revelación y Develación». Artículo para la revista Semana de Puerto Rico. Escrita en 
Roma el 30 de junio de 1964.
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es la traducción del griego “aletheia”, término que designa 
la verdad.  Hay también  otra etimología  para  este término 
griego, la de recuperar lo olvidado, de “lethos”, olvido con 
el prefijo “a” que indica privación. Curioso término en este 
caso  pues  que  dos  negaciones  salta  una  afirmación  tan 
resplandeciente como la que encarna la verdad.
   Como le sucede a todos los términos filosóficos, el de 
“revelación” se aclara junto a otro –los términos filosóficos 
van en pareja-, junto al de “revelación”. Revelar es también 
una  especie  del  descubrir.  Lo  revelado  puede  ser  una 
verdad, puede ser una realidad, una presencia. No se refiere 
por  tanto  exclusivamente  a la verdad,  aunque lo revelado 
sea en ocasiones la verdad en grado último y eminente.
   Según  el  uso  que  del  término  revelación  se  hace,  su 
significación apunta  al  misterio,  es  decir,  a  lo  oculto  por 
excelencia.  Pues  que  misterio  es  aquello  que  una  vez 
revelado sigue siendo misterio o aparece como misterio; el 
núcleo último a veces de una verdad empírica o racional, lo 
irreductible al examen de la razón. Se puede pensar en torno 
al  misterio  o  a  partir  del  misterio  y  efectivamente  se  ha 
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hecho así. Por eso existe la Teología, humano pensamiento 
acerca, en torno, a partir de una revelación.
   Mas  dejando  el  terreno  del  misterio  específicamente 
religioso, tenemos otras especies de realidades misteriosas, 
que quizás lo sean hoy y no lo fueran en otro momento, que 
quizás  dejen  de  serlo  algún  día,  o  que  impenetrables  al 
análisis intelectual lo sigan siendo siempre. La poesía desde 
el  mito  a  la  lírica  parece  sea  el  lugar  privilegiado  de  la 
revelación de estos misterios. Mas en  realidad  todas  las 
artes  son  lugares,  modos  de  una  cierta 
revelación al modo humano. Mas la obra de arte cae dentro 
de  la  poesía  en  sentido  esencial,  pues  que  poesía  es 
creación, dar forma.
   Y  no  es  que  sea  necesario  que  el  misterio  que  la 
revelación poética presenta tenga un contenido excepcional, 
dramático,  maravilloso.  Ha  comenzado  por  ser,  sí, 
maravilloso  como  en  los  mitos,  leyendas  y  primeras 
historias de dioses y de hombres, pero ha ido tacando cada 
vez más esta humana revelación a las simples cosas, a los 
simples seres, es decir, al misterio primero y último de la 
presencia de la realidad.  Un árbol, un rostro anónimo, un 
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rincón  de  la  ciudad  tienen  carácter  maravilloso,  aparecen 
como un misterio  que  se  revela  en ciertas  obras  poéticas 
afortunadas. En este sentido se podría decir que a los dioses 
de la antigua mitología han sucedido las cosas y los seres, la 
simple, maravillosa realidad.
   Tenemos,  pues,  que  la  revelación  ejercida  al  modo 
humano  toca  el  misterio  de  la  realidad.  Misterio  que 
subsiste más allá de toda explicación filosófica y científica. 
Ya que ciencia y filosofía pueden avanzar explicaciones –
teorías, hipótesis-  acerca de que la realidad sea como es, 
mas no de que la realidad sea.   
   De un lado, pues, la revelación descubriendo la realidad 
en sus diversos grados, es cosa de la religión y de la poesía; 
de otro modo el develar, del que poco hemos dicho, es una 
acción del pensamiento en su inicio filosófico. Las dos han 
sido hasta ahora indispensables para el hombre occidental 
entre el misterio y la razón, entre la gracia y el esfuerzo».
     Se nos indica en este texto cómo la “desvelación” de Heidegger nos está 
exigiendo, al tratar con la realidad poética, una verdad que la acompañe, la 
verdad como revelación.  Por ello acompañando al  pensar en su proceso 
histórico  hemos   analizado  anterirormente  la  riqueza  del  pensar  que 
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acompaña a la verdad como desvelación como propedéutica para alcanzar 
una verdad poética, creadora de realidad, reveladora del ser. 
     Pero la revelación del ser del hombre, su apropiación por parte de éste, 
es  problema  de  realización.  Realización  que  acontece  en  una  altura 
temporal concreta del proceso histórico. Y cada época tiene que justificarse 
ante la historia por el encuentro con una verdad. La verdad revelación de 
nuestra época es  «la  del hombre en su vida»186.  La verdad ha de ser  el 
alimento de la vida, pues en la vida los filósofos buscan la verdad187. «La 
verdad es el alimento de la vida, que sin embargo no la devora, sino que la 
sostiene en alto y la deja al fin clavada sobre el tiempo, pues “el tiempo 
pasa y la  palabra del Señor permanece”»188.  Lo que hace la  filosofía es 
descubrirnos la verdad y por eso la filosofía es tambien verdad, camino, 
cauce de vida. «Yo soy el camino, la verdad y la vida». Y porque en este 
camino de la filosofía en cuanto verdad, se revela la vida, es por lo que 
«sentimos necesario un saber sobre el alma, un orden de nuestro interior»189. 
Y para que la vida reciba la transparencia de la verdad que habita en el claro 
de nuestro corazón, fuente de amor es  por lo que necesitamos «que sea 
posible imprimir a mi ánimo este ordo amoris»190. Un orden del corazón.
186
 M. Zambrano, Hacia un saber sobre el alma, op. cit., p. 19.
187
 Cfr. Diógenes Laercio, VIII, 8. 
188
 M. Zambrano, Hacia un saber sobre el alma, op. cit., p. 20.
189
 Ibidem, p. 21.
190
 M. Scheler, Muerte y supervivencia. Ordo amoris. Madrid: Revista de Occidente, 1934, p. 107.
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     La verdad es transparencia. Verdad que se manifiesta en el secreto de la 
vida del alma. Verdad que hace transparente al que la recibe y la comunica 
porque le da «solidez, la integridad de su ser mismo»191. La persona para 
María Zambrano es transcendencia, transparencia192. Ante la presencia de la 
verdad se adquiere la  suma ciencia de ese subido sentir la unidad de la 
sabiduría y el amor, «amada en el amado transformada»193.
     Ante la presencia de la verdad la razón poética canta:
«Entréme donde no supe,
y quedéme no sabiendo,
toda sciencia trascendiendo»194.
     Es hora de expresar en palabras de Zambrano el  sentir del  hombre 
cuando ha entrado ante la presencia de la verdad.
ANTE LA VERDAD195.
     El modo trágico, el modo del clamor que la descubre.
     Y en esto se parece a la Justicia y tal vez a la libertad.
      (Escribiendo la Realidad en los sueños. Cap. 9).
191
 M. Zambrano, Hacia un saber sobre el alma, op. cit., p. 38. Cfr. La «solidez» como dimensión de la 
verdad en X. Zubiri, Sobre la esencia: Madrid: Sociedad de Estudios y Publicciones, 1962, p. 129.
192
 Cfr. M. Zambrano, Notas de un Método, op. cit., p. 77.
193
 San Juan de la Cruz,  Noche oscura, O. C., op. cit., p. 633.
194
 San Juan de la Cruz, O. C., op. cit., p. 110.
195
 M. Zambrano, «Ante la verdad», Café Greco, Roma 1957-1958. Edición de Ignacio Carbajosa y Juana 
Sánchez Gey. Vocare. La actualidad educativa de María Zambrano. Madrid: Universitas, Asociación 
para la Investigación y la Docencia, 2008, pp.  15-18. Manuscrito M-376.
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la del silencio. Dame
silencio.
Silencio del callar
que sella labios y
pensamientos.
Silencio en que
se funde el pensamiento,




 engendrada y necesaria.
Tú, Blanca, la
 Blanca y Pura.
 La del silencio.
                                                              Ana
     La verdad llega, viene de lejos, es una. Viene de lo Uno.
     Suspende el tiempo. Se da en un ancho presente que 
aparece como vacío, que funciona como vacío.
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     Es suceso-ser, como un sueño, como la poesía.
     La verdad soñada
     La aparición de la verdad crea, descubre un medio de 
visibilidad diverso de aquel en que solemos estar y aun de 
aquel alcanzado por el pensamiento cuando va en su busca. 
Pues es recibido como el espacio, tal como se nos presenta. 
Un  medio  de  visibilidad  congénito  con  ella,  por  ella 
engendrado o co-engendrado por su aparición.
     El sujeto
     Como en sueños, la Verdad cuando aparece, no tiene 
sujeto, en el sentido en que el sujeto no la ha hecho nacer, 
ni puede decir como en el pensar “yo pienso”. No existe 
ningún verbo  análogo  a  pensar,  ver,  hacer,  referido  a  la 
verdad. No es pues una función del sujeto.
     Se dice en cambio,  “yo sueño”, a causa del carácter 
inmanente del sueño y aun del soñar, de su no-transcender 
del sujeto en quien ocurre.
     El  sujeto  en  el  soñar  es  un  lugar donde  el  sueño 
acontece. Pero él no se reconoce como autor, y aunque se 
sienta  producirlo  no  es  propiamente  sujeto  como  en  el 
conocimiento.
     Está el sujeto en el soñar, en el caso extremo de lo que 
se sufre; en la extrema situación del padecer: sufrimiento [o 
goce] = pasividad.
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     Ante la verdad, el sujeto no es el lugar, no es el donde. 
Mas, la sufre, la padece: es pasivo!
     La verdad vista como en sueños
     Aparece vista  como en sueños.  Desprendida,  lejana, 
errante. Va de paso y quien la percibe y a veces la siente 
sólo  vislumbrándola,  mas  se  siente  aludido,  como  en  los 
sueños de carácter objetivo.
     A mayor intensidad de la alusión, corresponde mayor 
hermetismo en este modo de aparición de la verdad, pues el 
sujeto  le  opone  resistencia,  aunque  se  lance  o  tienda  a 
descifrarla.
     En un grado  límite,  es  la  esfinge ante  Edipo.  Es  el 
enigma.
     La  verdad se  aparece  en  forma  de  enigma  por  su 
carácter de totalidad: cuando además de ser una verdad es 
la verdad toda de una vida y aun de la vida humana. 
     Entonces no es ni visible ni descifrable totalmente.
     Su hermetismo encierra  el  secreto  de aquel  a quien 
visita. Secreto en que va envuelta la condición humana»
          La profesora Juana Sánchez Gey realiza un enriquecedor estudio 
sobre  este  Manuscrito-376 titulado “Ante  la  Verdad”.  Verdad  que sella 
labios  y  pensamientos,  verdad  desprendida  del  tiempo.  Recordemos 
algunas  de  sus  palabras:  «Es  la  verdad  que  viene  a  nuestro  encuentro, 
fundamento del buscar la verdad […]. La verdad viene y llena el vacío… 
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La verdad acontece, irrumpe en nuestras vidas, porque el sueño no es sólo 
pasividad sino que a su través algo se nos da a conocer. Por ello, Zambrano 
dice que los sueños son formas que dicen y, sobre todo, nos quieren decir, 
anticipar lo que anhelamos: esa Verdad que llega y, como la poesía, se nos 
ofrece  como don que da  respesta  a  nuestro  vivir… El  sueño es  forma, 
medio en el que la vidahumana está instalada, pero María Zambrano habla 
especialmente  del  sueño  creador  que  anuncia  un  despertar  que  nos 
trasciende.  El  sueño  es  por  una  parte  pasividad,  pero  por  otra  es 
anticipación,  anuncio del mundo en el  que existe la  posibilidad de algo 
nuevo que el hombre va a realizar…”soñar es ya despertar”.  Hemos de 
subrayar: a) el deseo de plenitud, que ya está en nosotros, y por tanto la 
vida del ser humano busca esa revelación. “Todo lo que hace una confesión 
es en espera de recobrar  algún para íso perdido” (La confesión);  b)  los 
sueños llevan en sí un deseo personal de plenitud, en ellos está ese sentir 
originario que atrae a la Verdad, que es unidad»196.
     Sentir  originario que  se  expresa  como  “tensión  de  la  realidad”, 
“inquietud  del  corazón”,  “sentir  que  venimos  de  y  vamos  hacia”, 
“desgarramiento del ser”. Sentir que define al  hombre como «el ser que 
196
 Ibidem, pp. 19-22.
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padece su propia trascendencia»197, su transparencia, la verdad que habita 
en él. 
     Ya Heidegger confesaba que la libertad es la esencia de la verdad. Y es 
Zambrano la que nos dice que «La libertad trasciende siempre, se escapa, y 
por ello, ha traspasado el ser objeto del pensamiento dándonos a entender 
así  que  ella  no  es  propiamente  objeto  sino  sujeto  del  pensar,  es  el 
pensamiento mismo»198. 
     La libertad engendra el  tiempo, acto puro del pensar que da vida. 
Tiempo puro que vence el  olvido. Dadme un corazón transparente y os 
señalaré  la  libertad.  Corazón  donde  habita  la  verdad-libertad  y  su 
transparencia;  lugar  donde  el  sufrimiento  asciende  a  dolor,  dolor  del 
corazón  que  es  dolor  por  la  libertad.  «La  mayor  libertad  es  poseer  un 
dueño». 
197
 M. Zambrano, El sueño creador. Madrid: Turner, 1986, p. 53. 
198
 M. Zambrano, «La libertad trasciende siempre», M-221.
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Capítulo 3. INTELECCIÓN Y SUIDAD. EL 
PROBLEMA DE LA PERSONA COMO REALIDAD 
ABIERTA.
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Capítulo 3. INTELECCIÓN Y SUIDAD. EL PROBLEMA DE LA 
                     PERSONA COMO REALIDAD ABIERTA.
     
     Cuando Zubiri  se  enfrenta  con la  Fenomenología  trascendental  de 
Husserl es conducido por su maestro Ortega. No olvidemos que éste fue el 
ponente  de  su  tesis  doctoral.  Había  que  recibir  la  fenomenología,  ese 
ámbito  intelectivo  que  posibilitaba  pensar  en  libertad,  pero  al  mismo 
tiempo había que superarla. Pues siempre hemos de pensar en una situación 
y circunstancias concretas. Zubiri, en definitiva, avanzando en retroceso, 
quiere dar un paso más en la radicalización del problema filosófico. Tiene 
que recoger el testigo de Ortega ayundando a éste para que España siga 
naciendo, alimentándose de conceptos metafísicos.   
     Zubiri se enfrenta con tener que construir un orden trascendental nuevo 
que forme unidad con el sentir intelectivo. Su trascendentalidad metafísica, 
la realidad como “de suyo”,  debe ser intramundana. Trascendentalidad que 
se reparte en modos de realidad de donde surge la persona. La persona, esta 
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va  a  ser  la  preocupación  central  de  su  vida.  Si  para  Ortega  el  orden 
trascendental  está  constituido  por  la  vida,  para  Zubiri  será  la  realidad 
viviente la que constituya el horizonte de la trascendentalidad. Si la vida es 
transparencia en Ortega, también esta transparencia en su dar de sí de la 
estructura  dinámica  de  la  realidad  hará  de  ella  una  figura  de  amor,  la 
persona. 
     Zubiri es metafísico y siempre en sus estudios el tema central de la 
metafísica  fue  la  persona.  La  persona  recoge  en  sus  entrañas,  en  la 
transparencia de sus entrañas, el orden trascendental de la diafanidad. De 
ahí que Zubiri confirmara al profesor Gómez Cambres, en noviembre de 
1979,   que  ciertamente  era  la  persona  la  preocupación  principal  de  su 
filosofía,  pues  cuando  escribía  sobre  «La  realidad  personal»  tenía  que 
cortar su redacción, corte que  indicaban los puntos suspensivos presentes 
en  el  artículo,  para  ir  a  escribir  sobre  la  esencia  donde  exponer  los 
conceptos metafísicos que servirían de base al tema de la persona. No en 
vano su obra Sobre la esencia desemboca en la realidad abierta, la persona:
     «la  esencia estrictamente  abierta  es suya  “formal  y 
reduplicativamente”,  como  he  solido  decir;  no  sólo  se 
pertenece a sí misma», sino que tiene ese modo peculiar de 
pertenecerse  que  es  poseerse  en  su  propio  y  formal 
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carácter de realidad, en su propio “ser suyo”. Es su realidad 
en  cuanto  tal  lo  que  es  “suya”.  En  acto  segundo,  este 
proceso es justamente la vida. Vivir es poseerse, y poseerse 
es pertenecerse a sí mismo en el respecto formal y explítio 
de realidad. La vida como transcurso es mero “argumento” 
de la vida, pero no es el vivir mismo. En la vida el hombre 
se  posee  a  sí  mismo  transcurrentemente;  pero  este 
transcurso es vida  sólo  porque es  posesión  de sí  mismo. 
Tomando el  poseerse como un carácter del acto primero, 
este  modo  de  ser  suyo  es  justo  lo  que  constituye  la 
persona»199.
     A este respecto recordemos las palabras de Hellín, al cual Zubiri lo tenía 
en gran aprecio como metafísico: «La obra  Sobre la esencia era como el 
preámbulo para otra obra que versaría sobre la persona. Pero al investigar 
lo que es la persona le salieron al encuentro muchas otras nociones que 
precisar, como las de sustancia, ente, esencia y existencia en un sentido 
clásico, ser; y la explicación de todas ellas las ha reunido alrededor de la 
noción de esencia. Pues «que la esencia de cada cosa es lo que se dice que 
ésta es en cuanto tal»200. La explicación de estas nociones había de ser un 
apéndice  al  tratado  –sobre  la  persona-;  pero  tuvo  que  hacer  tantas 
199
 SE., p. 504.
200
 Aristóteles, Metafísica, Libro VII, 1029b  13.
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observaciones y añadir tantas reservas a las nociones vulgares, que le fue 
necesario ampliar la materia hasta formar un volumen bien cumplido»201. 
Precisamente, este año de 1963 en que publica Hellín su artículo «Sobre la 
esencia» en la Revista Pensamiento es el mismo en que  Zubiri publica «El 
hombre, realidad personal» en la Revista de Occidente. 
     No obstante,  a  pesar  de que en  Sobre la  esencia  está  la  cifra  del 
pensamiento de Zubiri, no es entendido por algunos críticos que tachan la 
obra de un  tanto estática. Ante ello, Zubiri imparte un curso en Madrid el 
año 1968, titulado Estructura dinámica de la realidad y organizado por la 
Sociedad de Estudios y Publicaciones. Este curso es publicado en 1989202. 
Obra que es una continuación de Sobre la Esencia. Ciertamente también la 
obra  Sobre la esencia, como hemos indicado, forma unidad con su obra 
Inteligencia sentiente. Zubiri, a conciencia, publica primero, dentro de un 
ámbito filosófico donde la conciencia como representación domina sobre la 
realidad,  Sobre la esencia (1962) y posteriormente  Inteligencia sentiente 
(1980, 1982, 1983). Inteligencia sentiente y realidad formarán unidad en el 
sistema  estructural  de  la  filosofía  zubiriana.  No  obstante,  no  podemos 
olvidar que la Inteligencia sentiente ya está presente y operando en la obra 
Sobre la esencia:
201
 J. Hellín, «Sobre la esencia», Pensamiento 75 (1963) 366.
202
 X. Zubiri, Estructura dinámica de la realidad. Madrid: Alianza, 1989.
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     «Por  la  inteligencia,  el  hombre  está  en  las  cosas 
(incluyéndose a sí mismo entre ellas) como realidades; está 
forzado por ellas y, por tanto, en un devenir real además de 
lógico.  En su virtud,  nos vemos forzados por la realidad 
misma  de  las  cosas  a  inclinarnos  modesta  y 
problemáticamente sobre ellas. Modestamente, esto es, con 
un esfuerzo de sumisión a ellas, por irracionales que nos 
parezcan; no es posible aprehender la esencia de nada por 
pura  dialéctica  conceptual.  Problemáticamente,  porque 
nunca podremos estar seguros de poder aprehender, ni de 
hecho ni en principio, la esencia de algo, y menos aún, de 
aprehenderla  íntegra  y  adecuadamente.  Frente  al 
conceptismo de Hegel es menester subrayar enérgicamente 
los fueros de lo real, sea o no adecuadamente concebible. 
Una  cosa  son,  pues,  los  conceptos  formales,  otra  la 
realidad»203. 
          Ciertamente aquí tiene Zubiri como interlocutor a Hegel pero donde 
con más dureza se enfrenta con él es con estas palabras: «Al sumergirse en 
la pura intelección por sí misma, la razón para Hegel sólo se ocupa de sí 
misma,  y  se  ocupa  de  sí  misma  no en  cuanto  realidad  sino  en  cuanto 
inteligente;  su  modo  mismo  de  ocupación  es  también  puramente 
203
 SE., p. 58.
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intelectivo. De ahí que a pesar de su presunto devenir, la razón en Hegel no 
hace sino concebirse a sí misma; en realidad, en ese devenir hegeliano nada 
pasa,  todo  se  conserva.  Y  esta  concepción  de  sí  misma  es  puramente 
“lógica”»204. La razón,  en el proceso intelectivo de la aprehensión de la 
realidad, en orden a la principialidad siempre llega tarde. Pero cuando la 
intelección no es sentiente sino puramente formal entonces nunca llega a la 
realidad. Volvamos, no obstante, a mostrar cómo la «intelección sentiente» 
está presente en Sobre la esencia: 
     «lo presente como realidad puede ser un estímulo; sólo 
que  entonces  ya  no  es  “puro  estímulo”,  sino  “realidad 
estimulante”,  y  su  modo  de  aprehensión  no  es  “puro 
sentir”,  sino  “sentir  intelectivo”  o,  lo  que  es  lo  mismo, 
“intelección  sentiente”…  El  acto  propio  y  formal  de  la 
inteligencia  no  es  “concebir”,  sino  aprehender  la  cosa 
misma, pero no en su formalidad “estimúlica”, sino en su 
formalidad “real”. Concebir es una función ulterior fundada 
en este primario modo de enfrentarse con las cosas»205.
          Zubiri está dolido por la falta de comprensión de su pensamiento y así 




 Ibidem, pp. 391-392. 
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como esencia es  una estructura.  Una estructura  constitutiva,  pero  cuyos 
momentos y cuyos ingredientes de constitución son activos y dinámicos por 
sí mismos. Por consiguiente, es absolutamente quimérico lo que se ha dicho 
algunas veces de mi libro. Se ha dicho que es un libro estático, y un libro 
puramente quiescente y de conceptos. Lo siento mucho. Tendré o no tendré 
razón,  pero  estimo  precisamente  que  el  dinamismo  compete  esencial  y 
formalmente a la esencia tal como la he descrito en mi modesto y pesado 
libro Sobre la esencia»206.
     En verdad, confiesa también Zubiri, que en Sobre la esencia ha tratado 
de la realidad como lo que es actualmente en cuanto  algo “de suyo” y en 
Estructura dinámica de la realidad estudia la realidad, el “de suyo”, en su 
devenir. Así, «La tesis general de Sobre la esencia es que la realidad no es 
“en sí”,  ni  “para sí”,  ni  “en mí”,  sino que es  “de suyo”.  La tesis de la 
Estructura dinámica de la realidad  es complementaria de la  anterior,  y 
afirma que la realidad “da de sí”. El problema de este libro no es otro que el 
modo de articular el “de suyo” con el “dar de sí”. La respuesta de Zubiri es 
que  ambos  términos  no  se  relacionan  como  lo  “constitutivo”  con  lo 
“operativo”,  sino  de  un  modo  mucho  más  radical  y  profundo,  como 
sustantividad”  y  “respectividad”.  Por  tanto,  no  es  que  el  “de  suyo”  dé 
206
 X. Zubiri, Estructura dinámica de la realidad. Madrid: Alianza, 1989, pp. 327-328. 
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constitutivamente “de sí”, sino que el “de suyo” es constitutivamente un 
“dar de sí”. Cabría decir que las realidades son estructuras que “de-suyo-
dan-de-sí”»207.  
     Al ser el hombre problema de realización por ser una realidad inacabada 
y  estructuralmente  dinámica  es  por  lo  que  nos  hemos  de  acercar  al 
dinamismo  de  la  suidad que  constituye  el  capítulo  IX  de  Estructura 
dinámica de la realidad. En él aprehenderemos  el dinamismo de la esencia 
de la persona que se actualiza en el proceso estructural de su dar de sí como 
personeidad y personalidad. Veámos pues el análisis que nos ofrece Zubiri. 
     En la marcha de la estructura dinámica de la vida llega un momento en 
que  el  animal  alcanza  un  grado  de  formalización  llamada 
hiperformalización humana en el cual se da una innovación fabulosa en el 
Universo con la cual el hombre se hace cargo de la realidad para poder 
continuar la estabilidad de la especie. En verdad, repite una vez más Zubiri, 
el  hacerse cargo de la realidad consiste en aprehender las cosas bajo la 
formalidad del “de suyo”. Esto hace que el campo de la realidad humana se 
convierta en “mundo”. Por el contrario, el animal se mueve en el ámbito 
del estímulo, ámbito al que llamamos “medio”. De este modo, el hombre es 
una esencia abierta208. «En principio por lo menos, abierta a la realidad de 
207
 D. Gracia Guillén, «Presentación» a Estructura dinámica de la realidad, op. cit., pp. IV-V.
208
 Cfr. X. Zubiri, Estructura dinámica de la realidad, op. cit., p. 2026.
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las cosas.Y ni que decir tiene –apunta Zubiri-, abierta en primera línea a su 
propia  realidad…  Estructuralmente,  el  hombre  es  un  animal  de 
realidades»209. De este modo, la vida del hombre está funcionando para la 
realidad,  realidad que está  funcionando en la  vida,  siendo vivida en las 
acciones humanas. El hombre vive para la realidad.  Esta, la realidad, es la 
verdadera sustantividad, la radical sustantividad. Por estar viviendo para la 
realidad es por lo que el hombre es estructuralmente animal de realidades y 
modalmente es realidad «suya»: persona. No es lo mismo ser «suyo» que 
ser «de suyo». Pero es gradualmente como Zubiri va describiendo lo que es 
ser persona, así da un paso más en su análisis: «La persona es una esencia 
abierta. Una esencia abierta ante todo y sobre todo (y por eso es persona) a 
su propia realidad y en ella a la realidad de las demás cosas precisamente 
en tanto que reales»210. 
     Pero lo que radicalmente constituye la apertura no es el estar abierto a la 
realidad o para la realidad cualquiera que esta sea  «sino que la apertura es 
una modificación estructural de las estructuras que en sí mismas posee el  
ser humano, la realidad humana»211. Apertura, pues, como modificación en 
las mismas estructuras humanas. Apertura en las estructuras del hombre; la 
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     Es  precisamente  la nota  de  la  inteligencia  humana  en  función 
trascendental la que abre al hombre al todo de la realidad qua realidad. Se 
da con ello, una modificación dentro de la evolución del Universo. Con la 
apertura  de  la  persona  pasamos  de  la  mismidad que  constituye  a  la 
animalidad a la personización de la vida. Es el paso de la mismidad a la 
suidad. Es el dinamismo de la suidad212. 
     Por ello Zubiri, al realizar el análisis de la estructura del dinamismo de 
la suidad, nos dice: 
     «Por eso poseerse no significa simplemente continuar 
siendo el mismo, que es lo que acontece al animal, sino que 
poseerse  es  ser  su  propia  realidad.  La  sustantividad 
humana  es  eo  ipso persona.  Persona  es  justamente  ser 
“suyo”.  No es  simplemente  ser  “de  suyo”.  De  suyo  son 
todas  las  cosas  reales:  en  eso  consiste  el  ser  real.  Pero 
solamente la realidad abierta a su propia realidad es la que 
reduplicativa y formalmente no solamente es de suyo sino 
que además es suya.
     Empleando el vocablo suidad, diré que justamente la 
suidad,  el  conservarse  y  el  afirmarse  como suidad,  es  la 
212
 En la redacción de la página 209 de Estructura dinámica de la realidad hay que tener en cuenta que 
cuando se dice: «Esta personización, el ser persona, digo, consiste justamente en ser de suyo» debe decir 
«… consiste justamente en ser suya».
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manera peculiar de poseerse de aquello en que consiste ser 
persona»213. 
     En definitiva, lo que importa es la persona como forma de realidad. Pues 
«es la realidad, ella en sí misma, que se abre a sí misma en forma de  
suidad, es decir en forma de persona»214.  Ciertamente el hombre es una 
realidad que se abre a sí misma, en sí misma y desde sí misma. Ya cuando 
en el  proceso dinámico de la  estructura de la  realidad el  hombre surge 
dentro del phylum genético de los homínidos o antropoides se lleva a cabo 
el surgir innovador del hombre desde la misma realidad. Pero nunca se dice 
que el hombre surja de la rama de los homínidos por sí mismo. La realidad 
da de sí desde sí misma pero no por sí misma. Este sería el problema de la 
realidad  llevada  esta  a  nivel  de  fundamentalidad como  ultimidad, 
impelencia y posibilitación del hombre. Topamos aquí con la fontanalidad 
de  lo  real.  Es  el  problema  de  la  apertura  de  la  realidad  dando  de  sí 
constituyendo la realidad personal la que hace que el tema de la apertura de 
la realidad sea tratado en la unidad del hombre y Dios. En  el hombre como 
experiencia de Dios se da el problema de la religación del hombre con la 
realidad. Desembocamos, pues, en el problema de la realidad que hace que 
haya realidad. Por ello podemos detenernos a describir cómo en su obra El 
213
 EDR., p. 222.
214
 Ibidem, p. 243.
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hombre y Dios  está presente y puesta en ejercicio la persona en cuanto 
experiencia de Dios, experiencia de la realidad como fundamentalidad.      
     Es por lo que, la primera parte del libro El Hombre y Dios, publicado en 
1984, después del fallecimiento de nuestro filósofo, trata sobre la realidad 
humana, preocupación principial de su pensamiento. Allí se nos dice que el 
hombre es una realidad que tiene que ir haciéndose, es una esencia abierta, 
como señala en su obra Sobre la esencia; y esta apertura de la sustantividad 
humana es posible por el modo de ser la intelección humana. Estructura 
formal de la intelección que en su trascendentalidad siempre se muestra a 
media luz en el pensamiento de Zubiri. Trascendentalidad de la intelección 
como  realidad  que  no  acaba  de  entregarse  ya  de  vero.  En  verdad,  la 
inteligencia  intelige  sintiendo  la  realidad.  Ciertamente,  el  acto  de 
intelección  sentiente  tiene  como  contenido  concreto  la  impresión  de  la 
realidad. También el carácter abierto de la realidad humana no significa 
solamente abierto a otras realidades y a otras comunicaciones posibles, sino 
abierto a sí mismo en tanto que realidad. Pero en definitiva, en realidad de 
verdad,  el  hombre  es  una  realidad  abierta  porque  es  una  realidad 
transparente.  La  trascendentalidad  de  la  difanidad,  el  horizonte 
trascendental  de la realidad diáfana se modula como transparencia en el 
corazón del hombre, de la persona y su intelección. 
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     Pero como realidad inacabada, el hombre tiene que seguir haciéndose, 
realizándose,  trascendiéndose  y  en  esta  apertura  se  muestra  como  una 
realidad  problemática.  Problematicidad  que  se  manifiesta  en  su 
trascendentalidad  y  finitud.  Es  la  problemática  de  la  inmanencia  y 
trascendencia de la realidad en la estructura de lo real.
     Zubiri se aparta del concepto tradicional de trascendencia para poder 
manifestar un nuevo modo de entender lo trascendental como actualidad de 
la realidad en una inteligencia sentiente. Etimológicamente trascendental 
(del latín trans- o de transcendere, sobrepasar, superar) significa superar el 
límite de lo sensible, o ir más allá de lo sensible. Descartes afirmaba que la 
trascendencia se encontraba en el   cogito. Lo trascendental se definía así, 
como  una  abstracción  mental,  se  despojaba  aquello  conferido  por  las 
experiencias,  capaz  de  trascender  sus  propios  objetos.  Kant  aplicará  el 
concepto trascendental a toda condición de posibilidad necesaria, universal 
y  a  priori,  opuesto  así  a  lo  empírico.  Refiriéndose  de  este  modo  a  las 
condiciones  del  conocimiento  que  organizan  la  percepción  sensible, 
intuiciones puras en la experiencia; o los conceptos puros o categorías que 
estructuran  y  ordenan  los  conceptos  a  la  hora  de  formular  los  juicios; 
finalmente las ideas de la Razón que regulan y dirigen todo el proceso del 
conocimiento  hacia  un  fin.  Son  estructuras  subjetivas  que,  aunque 
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trascienden  el  conocimiento  y  el  campo  limitado  de  la  experiencia 
individual y generan un conocimiento objetivo, no permiten trascender el 
ámbito de la experiencia posible, entendida como mundo. Esto hizo que 
Kant las llamara trascendentales en vez de trascendentes.
Zubiri  aporta al  concepto de trascendencia una dimensión diferente 
partiendo de aceptar una realidad que en todo momento se actualiza y se 
expande desde sí misma hacia las demás realidades porque posee carácter 
abierto e inagotable, es realidad diáfana. Este carácter de apertura se da 
también en Heidegger al considerar al “ser” como “apertura”, al hombre 
mismo como apertura.  Pero  Heidegger toma la  physis  como “ser”  y  se 
centra en su aspecto de descubrimiento. Zubiri parte de la noción de physis, 
pero fijándose en su aspecto de realidad que en su apertura constituye el 
modo primario del “de suyo”. Así podemos hablar en la filosofía de Zubiri 
de  una  realidad  trascendentalmente  dinámica,  concebida  en  unidad  de 
sistema, donde todo coincide en el propio “de suyo” y a la vez se expande a 
otras realidades. 
Es por lo que la realidad humana posee dos aspectos esenciales, por un 
lado es una realidad con caracteres determinados (talidad) y por otro es un 
momento de la trascendentalidad de  lo real. Trascendentalidad que lleva a 
Zubiri a plantearse ¿qué es ser hombre? y ¿cómo se es Hombre?
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A la primera pregunta señala Zubiri que el hombre es un sistema de 
notas que hacen de él  una forma y un modo de realidad peculiares.  El 
estudio de la realidad humana lo hace desde el punto de la talidad, es decir, 
desde las notas constitutivas que la componen. Desde esta talidad, Zubiri se 
plantea  el  estudio  de  la  trascendentalidad  humana.  Su  antropología 
filosófica será, de este modo,  un estudio de la esencia y de la estructura 
esencial del hombre. Por ello, para saber quién es el hombre, es necesario 
centrarse no sólo en la estructura de la inteligencia humana sino también en 
la estructura de la sustantividad humana. 
En cuanto a la estructura esencial de la sustantividad humana, Zubiri 
se aparta de la teoría aristotélica que sostiene que la materia organizada 
sería siempre pura potencialidad, sólo el alma como acto de esta potencia 
determinaría las funciones superiores del hombre. El Estagirita sostiene que 
las cosas están compuestas de sustancias y así entre “alma” y “organismo” 
hay una relación de acto y potencia. Pero a la concepción hilemórfica del 
ser humano (materia-forma, cuerpo-alma), Zubiri propone una antropología 
novedosa  al  señalar  la  realidad  humana  como  una  unidad  sustantiva 
constituida de elementos físico-químicos y un elemento sustancial anímico 
donde se da  una relación de co-determinación, una unidad de estructura, no 
unidad de sustancia. Para explicar esta unidad de estructura, Zubiri señala 
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que  el  hombre  tiene  tres  tipos  de  notas:  Vive,  siente  e  intelige 
sentientemente. La unidad intrínseca y formal de estas notas es lo que llama 
sustantividad humana. En palabras de Zubiri:
     «El hombre no es psique “y” organismo, sino que su 
psique  es  formal  y  constitutivamente  “psique-de”  este 
organismo, y este organismo es formal y constitutivamente 
“organismo-de” una psique. La psique es por esto desde sí 
misma orgánica, y el organismo es desde sí mismo psíquico. 
Este  momento  del  “de”  es  numéricamente  idéntico  en  la 
psique y  en el  organismo,  y posee carácter  “físico”.  Esta 
identidad numérica  y física del “de” es lo que constituye 
formalmente  la  unidad  sistemática  de  la  sustantividad 
humana.  Es  una  unidad  estructural.  La  sustantividad 
humana es así “una” por sí misma y de por sí misma»215.
 
    La psique es formalmente versión a un cuerpo. Su realidad constitutiva 
es  ser  exigencia  entitativa  de  un  cuerpo.  Pero  entendido  de  diferente 
manera como se entiende el  concepto de cuerpo en Descartes para el que 
es “mera res extensa”, distinta de la “res cogitans”.  Por el contrario, el 
cuerpo humano, en Zubiri,  está indisolublemente unido a la inteligencia. 
215
 X. Zubiri,  El Hombre y Dios. Madrid: Alianza, 1984, p. 41.
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Todo lo corpóreo es anímico y todo lo anímico es corpóreo. El cuerpo es 
estructuralmente anímico216.
     Teniendo en cuenta la estructura esencial de la sustantividad humana 
como corporeidad anímica,  vamos a considerar cómo es el carácter formal 
de la persona. Llegado a este punto es necesario recordar una vez más el 
problema de la trascendentalidad en Zubiri. La trascendentalidad es algo 
físico, no una idea, y es aprehendida sentientemente. Lo trascendental es 
siempre el término formal de la inteligencia. Si la realidad se nos da por 
impresión, la realidad en impresión es lo trascendental.
     Cuando afirmamos que la sustantividad humana es intelectiva estamos 
significando,  como  señalábamos  anteriormente,  que  está  abierta  a  toda 
realidad  cualquiera  que  ella  sea.  En  el  orden  constitutivo  y  estructural 
mismo,  la  esencia  del  hombre  es  esencia  abierta.  Desde  sus  actos,  el 
hombre es inteligente y libre, es animal de realidades. Así, Zubiri diferencia 
la formalidad de estímulo como se presentan las cosas a la sensibilidad 
animal  y  la  formalidad  de  realidad  como  se  actualizan  las  cosas  en 
inteligencia sentiente. En palabras suyas:
     «El hombre es el único animal que no está encerrado en 
un  medio  específicamente  determinado,  sino  que  está 
216
 Cfr. X. Zubiri, «El hombre, realidad personal», en Escritos menores.  Madrid: Alianza, 2006, p. 62.
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constitutivamente abierto al horizonte indefinido del mundo 
real. Mientras el animal no hace sino resolver situaciones, 
incluso  construyendo  pequeños  dispositivos,  el  hombre 
transciende de su situación actual, y produce artefactos no 
sólo  hechos  ad hoc para  una  situación  determinada,  sino 
que, situado en la realidad de las cosas, en lo que éstas son 
“de suyo”, construye artefactos aunque no tenga necesidad 
de ellos en la situación presente, sino para cuando llegue a 
tenerla; es que maneja las cosas como realidades. En una 
palabra, mientras el animal no hace sino «resolver» su vida, 
el hombre «proyecta» su vida. Por esto su industria no se 
halla  fijada,  no  es  mera  repetición,  sino  que  denota  una 
innovación,  producto  de  una  invención,  de  una  creación 
progrediente y progresiva. Precisamente donde los vestigios 
de  utillaje  dejan  descubrir  vestigios  de  innovación  y  de 
creación,  la  prehistoria  los  interpreta  como características 
humanas rudimentarias»217.
El  hombre  no  responde  a  estímulos  sino  a  realidades.  Por  ello, 
mientras  que los  animales  resuelven su vida,  el  hombre la  proyecta,  es 
apertura.  El  hombre  siente  en  impresión  y  esta  impresión  de  realidad 
conlleva un gran problema. En la medida en que es impresión, es un acto de 
217
 ZUBIRI, X. «El origen del hombre» en  Revista de Occidente, 17 (1964) p. 148.
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sentir, sentir animal, pero en tanto que lo sentido es realidad es un acto 
intelectivo.  La  impresión  de  realidad,  no  son  pues  dos  actos  (sentir  e 
inteligir), sino un sentir intelectivo, una intelección sentiente. Para Zubiri, 
la inteligencia humana es formal y constitutivamente sentiente. Su teoría de 
la inteligencia humana nos la presenta en su obra  Inteligencia sentiente, 
presentada  en  forma  de  trilogía:  Inteligencia  y  realidad.  Inteligencia  y 
logos, e Inteligencia y razón. 
Pero al hablar de sustantividad en Zubiri es hablar de “personeidad”. 
Y ello porque la realidad humana no sólo es un sistema de notas, sino una 
realidad que es propia al hombre en cuanto realidad, su realidad. El hombre 
tiene como forma de realidad el ser “suyo”, lo que Zubiri llama “suidad”. 
La persona, nos dirá «es el carácter transcendental de la esencia abierta. Es 
suya,  formal  y  reduplicativamente  suya,  en  tanto  que  realidad»218.  Esta 
suidad es lo que constituye la razón formal de la personeidad. El hombre 
como forma de realidad es persona. Realidad que es real respecto a toda 
realidad y por ello  es apertura en el mundo.
     Y todo ello, comenta Zubiri, es así porque «la experiencia en que me 
estoy viviendo como persona,  ejecutando el  acto de ser  persona,  es  esa 
misma experiencia en la que, en esta forma peculiar y  rara,  se me está 
218
 X. Zubiri, Sobre la realidad. Madrid: Alianza, 2001, p. 209.
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dando el todo de la realidad como mundo»219. Y todo esto es posible porque 
el hombre es una realidad abierta a la realidad de las cosas, a su misma 
realidad y al acto intelectivo que ejecuta cuando se realiza como persona 
con la realidad de las cosas. 
     Recordemos que nuestro autor, al describir la unidad en que consiste la 
persona, diferencia entre  personeidad y  personalidad, señalando que nos 
referimos  con  personeidad  al  carácter  que  tiene  la  realidad  humana  en 
cuanto  suidad;  y  las  modulaciones  concretas  que  esta  personeidad va 
adquiriendo a lo largo de la vida es lo que se llama personalidad, es decir, 
ese  continuamente  hacerse  del  hombre  modula  su  personeidad.  La 
personeidad  está  constituida  por  lo  más  profundamente  metafísico, 
mientras que la personalidad se deriva del actuar de la realidad humana. 
Por  ello  podemos  decir  que  la  personalidad  está  enriqueciendo  la 
personeidad  porque  también  los  actos  humanos  modulan  la  propia 
personeidad. 
Se  es  persona,  en  el  sentido  de  personeidad,  afirma  Zubiri,  por  el 
hecho  de  ser  realidad  humana,  de  tener  inteligencia  sentiente.  Si  la 
personeidad se es siempre la misma y la personalidad va cambiando con los 
actos del ser humano, podemos decir que somos siempre “el” mismo pero 
219
 X. Zubiri, Acerca del mundo. Madrid: Alianza, 2010, p. 16.
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no “lo” mismo.  En la personalidad existe un proceso de formación.  Así 
pues, la personeidad es estructura, mientras que la personalidad va ligada a 
la operatividad, operatividad posibilitada por la dinámica estructura de la 
misma realidad. 
Ahora  podemos  decir  que  la  reactualización  de  la  personeidad 
respecto de otras realidades es lo que llamamos “Yo”. El “Yo” es el ser 
sustantivo del hombre que, además, por poseer una figura determinada se 
ha llamado “personalidad”. 
«El  Yo no solamente  es  el  ser  de  mi  sustantividad 
personal,  sino que además este Yo tiene en cada instante 
una figura determinada.  Esta figura es justo lo que hasta 
ahora  hemos  venido  llamando  personalidad.  La 
personalidad es no sólo la figura de realidad, sino “a una” 
la figura de ser absoluto. Yo soy Yo, y el modo como soy 
Yo es lo que es la personalidad»220. 
Sostiene así Zubiri que la personalidad es una cuestión de metafísica y 
no de psiquismo. Yo no soy mi vida sino mi realidad y la realización de mi 
realidad es  la  vida.  La realidad  determina  el  ser;  esto  es,  en   la  nueva 
metafísica de Zubiri, el punto clave que la diferencia de la ontología de 
220X. Zubiri, El Hombre y Dios. Madrid: Alianza, 1984, p. 58.
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Heidegger. El Yo no es lo primario, sino que es la realidad. El Yo refluye 
sobre mi realidad y constituye la unidad de sistema de ser y realidad, que 
llama Zubiri: “Yo mismo”, “la realidad siendo”.
Decimos  que  la  personalidad  no  es  cuestión  de  comportamiento 
psicológico del  hombre sino cuestión metafísica pues la  realidad siendo 
activa y dinámica por sí  misma «a medida que va dando más  de sí  va 
siendo  cada  vez  más  realidad…  Se  tiene  en  la  vida  cada  vez  más 
realidad»221.  El  crecimiento  metafísico  de  la  propia  realidad  como 
personeidad es lo que constituye la personalidad.
     Esta dimensión determinante de lo real y dominante respecto de otras 
realidades es justamente a lo que Zubiri llama  poder. Así dirá que «Si la 
causalidad es la funcionalidad de lo real en tanto que real, el poder es la 
dominancia de lo real en tanto que real»222. La experiencia del poder como 
la  estructura  misma   del  mundo  es  lo  que  hizo  posible  el  nacimiento 
efectivo de la filosofía. Por ello Anaximandro en su sentencia nos indica 
que «el άπειρον, lo indefinido, es la άρχή, el principio del mundo, del cual 
todas las cosas salen, y al cual volverán todas después de cierto tiempo, 
pagando justicia al hecho de haber salido de este  άπειρον»223. 
221
 EDR, pp. 326-327.
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 Ibidem, p. 320. 
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 Ibbiem, p. 320. Anaximandro, D.-K. 12 B 1, 1-2. 
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     Aquí el άρχή en cuanto  άπειρον realiza tres funciones distintas: función 
arcaica:  como  comienzo  del  mundo;  función  árquica,  como  principio 
intrínseco a cada una de las realidades las cuales están constituidas por ese 
άρχή  que  llevan  en  su  seno  secretamente,  y  del  cual  intrínsecamente 
emergen; función arcóntica por la cual volverán las cosas después de un 
cierto tiempo a pagar justeza, el ajustamiento, ensamblamiento, revirtiendo 
al principio de donde salieron. 
     Termina diciéndonos Zubiri que «La unidad intrínseca de estas tres 
dimensiones  es  lo  que  constituye  el  Poder.  Y  ese  Poder  del  άρχή  es 
justamente aquello que da lugar, según Anaximandro, a las vicisitudes del 
Universo, y con cuya enunciación nació la Filosofía en el mundo»224. Ahora 
podemos entender el porqué Zubiri recoge el origen, secreto y unidad que 
encierra el άπειρον de Anaximandro y nos lo ofrece como la realidad y su 
poder que constituyen el orden trascendental de su filosofía. Por eso en el 
inico de su filosofar está presente el problema de la religación del hombre 
con el poder de lo real. Los dioses y lo sagrado que encierran nunca nos 
abandonan. La filosofía,  entusiasmo, toque divino.  Quedéme y olvidéme 
toda ciencia trascendiendo.
224
 EDR, pp. 320-321.
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     El hombre como persona es problema de realización y en  este proceso 
dinámico  el  hombre  es  experiencia  de  la  religación  del  hombre  con  la 
realidad  y  su  poder.  La  persona  es  experiencia  del  apoderamiento  del 
hombre por la realidad, es el problema del hombre y dios. 
     El estar constituido el pensamiento de Zubiri por el orden trascendental 
de la realidad hace que ésta se actualice tanto en el ámbito filosófico como 
en el  teológico formando la unidad ambital  filosófico-teológica.  Es esta 
unidad ámbital la que determina la conferencia titulada «Utrum Deus sit» 
que Zubiri pronuncia el 8 de marzo de 1959, fiesta de Santo Tomás, en el 
Estudio General que los dominicos tenían en Alcobendas, Madrid. Zubiri se 
dirige a los filósofos y teólogos para plantear el problema de Dios desde la 
realidad personal. 
     El  problema de  Dios  queda planteado en  el  hombre  en  la  misma 
pregunta por la existencia de Dios: Utrum Deus sit. Al hacer esta pregunta 
y en su respuesta el hombre es consciente que «le va en ello su realidad, su 
persona,  su  vida  entera.  […]  Quien  efectivamente  nos  diga  qué  es  el 
hombre en aquella dimensión en la que surge la pregunta acerca de Dios ha 
de poner en juego la totalidad de su realidad. El hombre es una realidad y, a 
fuer  de  tal,  está  entre  otras  realidades.  Pero  lo  está  de  una  manera 
sumamente  especial,  como realidad personal.  Por  consiguiente,  es  en la 
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estructura de la persona de donde hay que arrancar, para ver cómo de la 
existencia  personal,  de  la  estructura  metafísica  de  la  persona,  dimana 
inexorablemente  la  pregunta  “Utrum  Deus  sit”,  si  efectivamente  Dios 
existe»225.
     Como en las mismas entrañas de la persona está latiendo lo sagrado es 
por lo que impulsa a Zubiri a hacer un análisis de la persona como lugar de 
la fontalidad de lo real. Es la nota de la inteligencia lo que le hace ser una 
realidad propia reduplicativamente, pues no sólo tiene propiedades sino que 
consiste formalmente en apropiarse, en ser propiedad suya.  Por eso «La 
inteligencia,  en  efecto,  pertenece  a  mi  realidad,  y  es  una  realidad  que, 
puesta en ejercicio o en acto, envuelve la propia realidad que ejercita el 
acto. Al habérselas con las cosas y consigo mismo en tanto que “otro”, se 
las está habiendo consigo mismo en tanto que “mismo”. Justamente ahí está 
reduplicativamente la propiedad de la persona
    Si una realidad tiene su sustantividad última y radical en la inteligencia, 
eo ipso es persona. La condición es esencial… Una realidad perssonal es, 
pues, esencialmente una realidad que es propia “formaliter y reduplicative”, 
y  que lo  es  precisamente por su inteligencia,  y  es  en ésta  en donde se 
encuentra su última y radical sustantividad»226. 
225
 X. Zubiri, Escritos menores (1953-1983). Madrid: Alianza, 2006, p. 10.
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     Pero la persona puede ser propiedad en acto primero o en acto segundo. 
En acto primero la persona es propiedad porque tiene una inteligencia en 
virtud de la cual sus posibles futuros actos serían actos de apropiación. Son 
actos realizados en la misma realidad sustantiva y desde ella misma por ser 
una sustantividad abierta en tanto que realidad y en tanto que intelectiva. 
Esta es una consideración de la persona en su estructura.
     En acto segundo podemos entender la propiedad cuando consideramos 
la  persona  produciendo efectivamente  actos.  Cuando el  hombre  ejecuta 
actos personales está abierto a las cosas y a sí mismo en cuanto realidad 
otra, en cuanto otro. Hay en los actos personales una alteridad constitutiva 
entre el  acto referido al  sujeto que lo ejecuta y al  término sobre el  que 
reacae el acto. 
     Por lo que da al propio sujeto que ejecuta el acto diremos que, cuando el 
hombre tiene ante sí la realidad en su nuda presencia, entonces el sujeto 
personal se hace presente en el modo de actualización que se expresa en el 
lenguaje con nítida exactitud en el me. Así, ante un cuadro estoy absorto en 
su contemplación estética porque este  me absorbe. Otras veces el hombre 
está colocado en un campo de  realidad entre otras cosas, entonces el acto 
segundo de la persona se expresa en el mi. Se siente con ello un poco en el 
fuero interno de su propiedad al enfrentarse a cosas entre las  que está. Pero 
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en  tercer  lugar  el  hombre  en  su  acto  intelectivo  puede  tomar  distancia 
respecto  de  las  cosas  al  considerarlas  como  objeto  y  entonces,  el  acto 
segundo en que la persona existe, es rigurosamente lo que llamamos  yo. 
Me,  mi  y yo son  las  tres  dimensiones  posibles  del  acto  segundo de  la 
persona.  
     En este punto vuelve Zubiri a mostrarnos la diferencia entre personeidad 
y personalidad. La persona es lo que se es, la personalidad es lo que se 
tiene.  La  personeidad  se  es  desde  que  está  uno  concebido…  La 
personalidad, en cambio, es algo que se logra por apropiación. Por ello, el 
hombre siempre es el mismo pero no lo mismo. 
     Precisamente  en  esta  unidad de la  persona que se  actualiza  como 
personeidad y personalidad es donde emerge inexorablemene la pregunta 
acerca de Dios. Y surge la pregunta porque el hombre cuando existe siente 
con un saber experiencial, siente por experiencia el carácter  misivo de su 
existencia. No somos ni nos sentimos un mero ser arrojado, yecto,  sino que 
nuestro sentir originario es un saber experiencial donde nos sentimos vivir 
viniendo de alguien y yendo hacia alguien. Es la religación del hombre en 
su raíz. 
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     «Y  en  ese  caráter  misivo  el  hombre  se  encuentra 
enfrentado  (ahí  sí  diríamos  “sub  quadam  confusione” 
mayor  o  menor  según  los  casos  y  las  personas)  de  una 
manera  física  y  no  meramente  lógica con  eso  que 
constituye el ignoto término [“el poder de lo real”]»227.   
     El poder de lo real  es lo que posibilita la vida del hombre, vivimos para 
la realidad y por ella. Así nos dice Zubiri que vivimos gracias a que hay «lo 
que hace que haya»228. Por ello la pregunta de Dios no se resuelve con una 
justificación lógica sino cuando el hombre siente que en la pregunta le va 
su  realidad  y  su  ser  entero  ya  que  la  raíz  del  problema  de  Dios  está 
planteado en  su estructura metafísica personal. 
     Por eso cuando estamos religados al poder de lo real como fundamento 
de mi persona en cuanto la realidad es ultimidad, posibilidad e impelencia 
para realizarme topamos con la  deidad,  la manifestación de Dios en las 
cosas.  Esta  realidad  fundamental  como  causa  primera  es  una  realidad 
fontanal no sólo en cuanto que de ella emerge como la «natura naturans» la 
totalidad de cuanto existe sino que  está haciendo que todo cuanto existe 
sea. Ahora podemos entender cómo el hombre inteligente surge en y desde 
otras realidades inferiores pero no por sí mismas. Así la persona surge de la 
227
 X. Zubiri, Escritos menores (1953-1983). Madrid: Alianza, 2006, p. 20. Cfr. Nota 10. 
228
 Ibidem, p. 22. 
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sustantividad humana en sí misma y desde sí misma pero por una realidad 
que  hace  que  haya realidad  humana  inteligente.  Es  el  problema  de  la 
fontanalidad de lo real. 
     Pero cuando esa fontanalidad de lo real,
«esa causalidad primera está ejercida por un ente que tiene 
trascendencia personal,  entonces quizás la razón formal y 
unitaria de esas cuatro causas se encuentra en algo distinto 
que las abarca y trasciende formalmente con una estructura 
metafísica: esto es precisamente el amor.
     La causalidad divina produce el mundo, incluso con 
libertad;  esto  puede  demostrase,  pero  no  es  lo  mismo 
producido  con  libertad  que  producido  por  efusión  de 
amor»229. 
     Es el problema de la causalidad, no material, ni formal, ni eficiente, ni 
final, sino que tratándose de personas es una  de la causalidad personal. Por 
ello es por lo que al ser la filosofía problema de realización del hombre 
podemos decir con propiedad que «El hacerse persona es la experiencia 
manifestativa de un poder enigmático… Hacerse persona es búsqueda… 
buscar el fundamento de mi relativo ser absoluto»230.
229
 Ibidem, p. 27.
230
 X. Zubiri, El hombre y Dios. Madrid: Alianza, 1984, 1988, p. 109. 
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     Búsqueda de “la realidad absolutamente absoluta” llevada a cabo por la 
inquietud de mi corazón, por la voz de mi conciencia y por mi voluntad de 
verdad. Voluntad de verdad que es voluntad de transparencia, voluntad de 
amor. El acto formal de la voluntad es amor. La persona es amor, ordo 
amoris. El amor, él mismo horizonte.  
     El hombre comparte el horizonte de amor con otros hombres en su vida. 
Vivir es convivir, la convivencia es estructura humana. Sociedad, lugar del 
cosmos donde  convive el hombre  compartiendo el pan y la esperanza. Es 
el problema de la dimensión social del hombre al que en democracia se le 
exige ser persona. 
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Capítulo 4. LA DIMENSIÓN SOCIAL DE LA REALIDAD    
                HUMANA. LA HÉXIS DE LA CONVIVENCIA.
ZUBIRI: LA HÉXIS DE LA CONVIVENCIA.
     En la obra de Zubiri,  Tres dimensiones del ser humano: individual,  
social, histórica, se recoge un breve curso dado en la Sociedad de Estudios 
y Publicaciones de Madrid en 1974. Aquí se plantea cómo el ser humano es 
a  la  vez  individual,  social  e  histórico,  porque  estas  tres  dimensiones 
responden  a  la  realidad  humana  que  es  pluralizante,  continuante  y 
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prospectiva. Pluralizante, porque como dice Zubiri, el hombre es un animal 
de realidades que no se multiplica más que de un modo esquemático, de 
manera que los miembros del phylum humano son di-versos dentro de una 
misma versión. El hombre por ser diverso es un ser individual, pero esta 
individualidad no significa una relación de un yo frente a los otros, sino que 
supone que cada uno está formalmente vertido a los demás. «El hombre es 
“de suyo” un animal diverso en el sentido  que perteneciendo a una misma 
especie sin embargo constituye por su momento de realidad “otra realidad”, 
pero otra dentro de la misma especie de realidad»231. En virtud, pues, de su 
multiplicidad específica, el esquema refluye sobre cada hombre, ante todo 
confiriéndole su dimensión de diversidad individual.  La realidad humana 
es también continuante porque el hombre convive con los demás hombres 
al tener una estructura psico-orgánica abierta tanto en su talidad como en su 
formalidad  de  realidad.  En  virtud  de  la  continuidad  genética,  cada 
engendrado tiene esa refluencia de la especie que constituye la convivencia 
social.  
     Pero el hombre posee también en su ser la dimensión histórica que lo 
constituye. Pues el  phylum es genéticamente prospectivo. Esta refluencia 
radical  y  constitutivamente  genética  es  lo  que  se  llama  historia. 
231
 X. Zubiri, El Hombre y Dios. Madrid: Alianza, 1984, p. 62.
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Prospectividad  presente   en  la  historia  como  proceso  de  capacitación 
humana.
     Aasí pues,  Xavier Zubiri para mostrar la convivencia social del hombre 
en  su  raíz   remite  a  la  actualización  de  lo  social   en  los  siguientes 
momentos: haber humano, otros míos, otros como yo, otros que yo. Es en 
la cuarta fase cuando «el niño se encuentra rodeado de “otros” con los que 
estricta y formalmente convive»232. Aparece en esta última fase un concepto 
de  convivencia  que  va  tener  matices  diferentes  en  el  pensamiento  del 
filósofo vasco. 
     Pero se trata de una convivencia considerada no en el sentido de forma 
de colaboración (filosofía clásica), ni como estatuto (acepción utilizada al 
comienzo del mundo moderno), ni como presión (entendida así sobre todo 
a partir de la segunda mitad del s. XIX), pues para el Zubiri, convivencia es 
co-realidad constitutiva. La convivencia va intrínsecamente inserta en la 
sustantividad humana en cuanto tal. El hombre, señala  Xavier, no es una 
realidad independiente que luego se le añade una relación con las  otras 
realidades humanas, sino que es en sí mismo y desde sí mismo una realidad 
que está vertida a los demás. Es decir, cada cual es “de suyo” una realidad 
en versión a los otros. 
232
 X. Zubiri, Tres dimensiones del ser humano: individual, social, histórica. Madrid: Alianza, 2006, p. 
46.
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     La convivencia es denominada también en su obra como lo social. Los 
animales se agrupan pero no forman sociedad, el hombre en cambio es “de 
suyo” social.  Esta diferencia con el animal queda de manifiesta al señalar 
Zubiri que la sociedad es una convivencia que tiene dos caracteres: Por una 
parte, es una convivencia por generación. Definiendo así  la convivencia 
como una índole filética, es decir una convivencia dentro de una misma 
especie,  phylum.  Pero  además,  es  una  convivencia  por  generación  a  la 
realidad como realidad. Esto diferencia al hombre de los animales, porque 
el hombre no es sólo un animal real, sino que conforma su estructura en el 
campo de la realidad.  
     Apreciamos cómo la dimensión individual nos lleva inexorablemente a 
la dimensión social, porque el hombre además de hacer su vida con cosas, 
la hace también con otros hombres, es decir, que está co-situado con los 
demás,  produciendo  una  convivencia.  Convivencia  que  supone  que  los 
demás hombres no me afectan de la misma manera que las cosas físicas, 
sino en una dimensión más radical. En una alteridad del modo “cada cual”, 
no tenemos un mero ego, sino un yo referido a un posible tú. Los demás 
están implicados en mí, pero además yo no soy como los demás. Esto hace 
plantearse a Zubiri dos cuestiones: por un lado, ¿qué son los otros? , y, por 
otro, ¿cómo los otros afectan mi vida?
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     Los hombres son realidades físicas que intervienen en mi situación 
desde su situación. En mi acto vital como autodefinición y autoposesión 
interviene  la  condición  de  autodefinición  y  autoposesión  de  los  demás 
hombres.  Al  hacer  la  vida  con  los  demás  estamos  en  co-situación  de 
convivencia. Es decir, «de mi vida, en uno o en otro sentido, forma parte 
formal la vida de los demás. De suerte que en mí mismo en cierto modo 
están los demás»233.
     Cuando nos preguntamos ¿qué son los otros?, nos estamos refiriendo al 
carácter de alteridad que tiene los demás. De este modo, si se parte de los 
demás,  entonces la  alteridad es una alteridad numérica unificada por un 
carácter específico que la define como una sustantividad que produce y es 
agente  de  sus  actos.  Los  hombres  conjugan  sus  actividades  entre  sí 
produciendo un resultado común. La forma específica de esa unidad sería 
una cooperación. En el mundo griego es la  polis el lugar donde se ejerce 
esa cooperación. En el mundo medieval será la sociedad donde el socius 
coopere con los otros con quienes convive234. 
     Pero podemos partir de la unidad misma que constituye la sociedad, de 
la unidad de lo social. Es la unidad de lo social lo primordial y fundamento 
de  la  sociedad.  Zubiri  dice  no  a  la  oposición  entre  los  social  como 
233
 SH. p. 224. 
234
 Cfr. SH., p. 226.
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sustantividad  propia  y  el  individuo  incurso  en  ella.  No,  a  Comte  y  a 
Dyrkheim. Ellos piensan que la sociedad posee sustantividad, que es una 
cosa,  una omnímoda sustancia  que domina  al  colectivo humano con su 
poder. Como cosa, como realidad sustantiva, existen sólo individuos. Pues 
«como   sustantividad,  la  sociedad  no  tiene  sustantividad 
plena: es tan sólo un momento de la sustantividad de los 
individuos.  Y como la sustantividad de los individuos es 
una estructura, hay que decir que la sociedad consiste en un 
momento estructural de los individuos entre sí»235.
     La relación y el conocimiento del otro no ha de partir tampoco de una 
unidad de síntesis entre mi yo y el otro yo en cuanto análogo al mío, como 
defiende Husserl. Pues, para Husserl, «el problema de la alteridad es un 
problema de alter ego, es el problema de averiguar cómo efectivamente en 
esto  que  llamamos  el  mundo  que  nos  circunda  hay  otros  yos.  Hay  un 
análogon del  ego,  algo  análogo  a  lo  que  soy yo.  Por  desplazamientos 
sucesivos,  el  problema  del  yo  y  del  tú  revierte,  para  Husserl,  en  un 
problema de alteridad, y el  problema de la alteridad es un problema de 
analogía, ¿en qué se funda esta analogía, en que se funda que haya otros 
yos  análogos  al  mío?»236.  Recordemos  las  palabras  de  Husserl  cuando 
235
 EDR., p. 255. 
236
 SH., p. 229
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afirma que yo como individuo social realizo unos actos vitales frente a una 
alteridad vital análoga a la mía. En estos actos vitales el otro es percibido 
como un reflejo que remite e a mí  mismo.  «Lo que es  específicamente 
propio como ego, mi ser concreto como mónada, puramente en mí mismo y 
para  mí  mismo,  con  exclusiva  propiedad,  comprende  toda  la 
intencionalidad y, por tanto, la dirigida al extraño»237. Es concretamente en 
esta intencionalidad donde se constituye el otro como yo, como reflejo. De 
este modo defiende que:
     «en esta preeminente intencionalidad se constituye el 
nuevo sentido de ser que va más allá de mi  ego monádico 
en su propiedad misma; se constituye en ego, no como yo-
mismo,  sino  como  reflejándose  en  mi  yo  propio,  en  mi 
mónada. Pero el segundo ego no está ahí simplemente, ni 
es estrictamente dado en sí mismo; sino que es constituido 
como alter ego, y el ego que designa la expresión alter ego 
como  uno  de  sus  momentos  soy  yo  mismo  en  mi 
propiedad. El otro, según su sentido constituido, remite e a 
mí mismo. El otro es reflejo de mí mismo y, sin embargo, 
no es estrictamente reflejo; es un analogon de mí mismo y, 
sin embargo no es un analogon en el sentido habitual»238. 
237
 E. Husserl, Meditaciones cartesianas. Madrid: Tecnos, 1986, p. 126. 
238
 Ibidem, pp. 126-127.
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     Es  Lipps  quien  defiende  el  que  haya  otros  yos  análogos  al  mío, 
semejantes  a  mí,  porque  los  encuentro  semejantes  por  su  constitución 
física,  por su expresión, en definitiva, por la imagen morfológica de mí 
mismo que proyecto hacia los demás. Esta postura es criticada  por Max 
Scheler. El punto de vista de Max Scheler consiste en que el hombre está 
constituido por la simpatía, el sympathein, el con-sentir o la compasión, en 
el sentido de estar sintonizado con los estados de ánimo y las tendencias de 
otra persona. Esta simpatía arrastra al hombre hacia los demás por un acto 
primario. Esta simpatía es vidente –no nos dice Scheler por qué y en qué 
forma- y, al ser vidente, nos descubre los valores de las cosas humanas. 
Pero  a  este  respecto  se  pregunta  Zubiri,  ¿es  cierto  que  los  hombres 
comunican entre sí, están vertidos primariamente a los otros por los estados 
que tienen?239. En definitiva, la analogía como fundamento de la referencia 
a otro es equívoca: 
«puede  significar  otro-como-yo,  pero  puede  significar  lo 
contrario,  otro-que-yo,  el  radicalmente  otro.  Estos  dos 
sentidos  no  aparecen  diferenciados  en  el  análisis  de 
Husserl,  y si el primer sentido nos lleva a la analogía, el 
239
 Cfr. SH., pp. 229-230.
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segundo nos conduce a la idea de la diferenciación radical, 
a lo opuesto a la analogía»240.
     Por todo ello hay que que indicarle a Husserl respecto a la analogía que 
no es lo mismo tratar al otro  “otro-como-yo” que considerarlo como “otro-
que-yo”. No es lo mismo tratar al otro de modo impersonal que a nivel 
personal.  Esta  diferencia  está  inscrita  ya  en  la  estructura  genética  del 
phylum humano. Como pertenecientes al mismo esquema genético somos 
en  su  momento  quidditativo,  como  especie,   como  los  demás,  pero 
esencialmente,  en esencia,  somos únicos, irrepetibles. En esencia somos 
únicos dentro de un mismo phylum. Husserl no logrará nunca desprenderse 
de ese yo absoluto trascendental y salir del solipsismo donde se ha metido 
con sus reducciones eidéticas. A su mentalidad matemática le viene largo 
el problema de la apertura de la realidad como persona. Pero no podemos 
olvidar que lo impersonal como el modo de convivencia social  con los 
demás no quiere decir a-personal.  Lo impersonal pertenece a la persona 
pero en forma de convivencia social. La comunión personal es el modo de 
convivencia entre personas de forma personal. 
     Así, el fundamento de la versión a los demás no está en la vivencia. La 
manera de mi relación con la alteridad de los demás no tiene tener como 
240
 SH., p. 232.
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fuente el carácter vivencial, es decir, la manera como yo vivo determinadas 
realidades que hay en el mundo. Pues,
      «antes de que se tenga la vivencia de los otros, los otros 
han intervenido ya en mi vida y están interviniendo en ella. 
Esto  es  inexorable  y  radical.  No  se  trata  de  meras 
preferencias: el niño se encuentra con que los demás se han 
metido en su vida. Sea lo que fuere de las vivencias, hay 
una dimensión previa. El problema de su versión a los otros 
es,  ante  todo,  un  problema  de  versión  real  y  física,  no 
meramente vivencial ni intencional»241.  
     Es una versión real y física donde se actualiza la unidad de lo social. 
Esta versión se da porque existe un medio biótico propio de todos los seres 
vivos.  Por  ello  el  hombre  se  halla  vertido  biológicamente  a  un  medio 
bióticamente humano242. El niño, como otros animales, se encuentra vertido 
a  su madre  en  la  que encuentra  su nutrición y amparo.  Este  fenómeno 
biótico, en cuanto está sentido por el niño, es una de las formas radicales de 
sentirse a sí mismo. Y es aquí donde está inscrito el fenómeno radical de su 
encuentro con los demás.
241
 SH., p. 234.
242
 Cfr. X. Zubiri, Sobre el hombre. Madrid: Alianza, 1986, p. 235.
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     La propia actividad del niño le lleva a buscar a sus padres pero el 
encuentro depende de que ellos acudan, de que se introduzcan en su vida. 
Nuestra propia actividad de hombres y mujeres nos lleva a buscar a los 
demás  pero  el  encuentro depende de  que los  demás  acudan,  de  que se 
introduzcan en mi vida. «El encuentro no viene de uno mismo, viene de los 
demás»243.
     Esperamos siempre la ayuda de los demás. Ya el niño encuentra la 
ayuda en esa unidad entre la  necesidad de nutrición y de amparo.  Esta 
ayuda viene de los demás. De ahí que en la articulación de sensaciones y 
respuestas están entreverados los demás; no las vivencias de los demás, 
sino sus realidades físicas. Nada de ello excede de la pura biología. Al 
poner, por la formalización, el niño en marcha su inteligencia, entonces la 
tendencia a buscar ayuda se convierte en socorro. La vida es socorrencia. 
La  unidad  entre  acudir  y  la  ayuda  es  socorrencia244.  «El  niño  necesita 
ayuda y esta ayuda viene de los demás. La necesidad que el organismo 
tiene,  en cuanto animal,  de los  demás,  es  para  el  sentir  intelectivo una 
necesidad de socorro. Por sentir precisamente la necesidad de socorro el 
243
 SH., p. 235.
244
 Cfr. X. Zubiri, Sobre el hombre. Madrid: Alianza, 186, p. 236.
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hombre está constitutivamente abierto al otro, que en principio es su madre 
o quien haga sus veces»245.
     El problema radical de la constitución de lo social en mi realidad física 
está en ver lo que de la realidad de los demás está en la realidad de nuestra 
niñez246.  Pues  no  sólo  hay  cosas  que  suscitan  estados  de  frío,  calor, 
agrado... al niño, sino que hay otras que son mediadoras, que lo alejan o 
acercan a otras, e incluso hay cosas que lo configuran al ir dirigiendo sus 
pasos. Los demás están en nuestra niñez configurándonos247. Constatamos 
cómo no sólo los otros no son análogos a mí, sino que la realidad es a la 
inversa: los demás van imprimiendo en mí la impronta de lo que ellos son, 
me  van  haciendo semejante  a  ellos,  me  van  configurando.  «Es  pura  y 
simplemente la dimensión humana de la vida, la pura humanidad que está 
formando parte integral  de mi  vida»248.  Es lo humano  que me viene de 
fuera.
     Con ello tenemos que la realidad humana no es puramente mi propia 
realidad, es una realidad que desborda mi  realidad. Se da un fenómeno 
psicofísico cuando los demás van imprimiendo en mí la impronta de su 
245
 B. Castilla y Cortázar, Noción de persona en Xavier Zubiri. Una aproximación al género. Madrid: 
Rialp, 1996, p. 207.
246
 Cfr. SH., pp. 236-237.
247
 Cfr. Ibidem, p. 237.
248
 SH., p. 238.
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modo de ser249. Reacciones de poco afecto o antipatía van imprimiendo y 
decantando huellas profundas en el niño, que luego traerán consecuencias 
incalculables. Lo primero que se da al niño es lo humano de la vida y de las 
acciones; el sentido de la vida, el horizonte de lo humano, el sentido de lo 
humano. Lo humano es algo transcendente e inmanente a la vez en mi vida.
     Llegados a este momento nos preguntamos por la estructyura de la 
convivencia. Preguntamos por la índole de la convivencia, por el nexo de 
ella. Sentimos cómo la sociedad consiste en ser una unidad de vinculación 
de los hombres entre sí como forma de realidad. Yo hago mi vida afectado 
por la realidad de los demás. Lo social surge como momento biológico del 
hombre,  pues  desde  el  momento  de  su  nacimiento,  desde  la  cuna,  los 
demás intervienen en nuestra vida comunicándonos lo humano de la vida. 
Por ello, lo primario y radical de la sociedad es lo humano compartido. Por 
eso, «en el momento en que el hombre, muy al comienzo de su vida, se 
hace  cargo  de  la  realidad  por  medio  de  su  inteligencia  sentiente,  se 
encuentra no con los demás hombres, pero sí con lo humano, que de una 
manera extrínseca ha venido modulando su vida de múltiples maneras»250.
     Por ello lo social es una vinculación de los hombres como forma de 
realidad. Esta vinculación, este nexo es un estatuto, un pacto. Es la tesis de 
249
 Cfr. X. Zubiri, Sobre el hombre. Madrid: Alianza, 1986, p. 239.
250
 SH., p. 244.
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Rousseau: un contrato social basado en la voluntad general.  La tesis de 
Hobbes defiende que el  hombre es  agresor de los demás,  homo homini 
lupus. Lo que los hombres defienden con su estatuto, con su nexo social es 
asegurar  la  realidad  sustantiva  del  individuo que  está  en  peligro.  Estos 
contratos o nexos sociales están apoyados en un constructo cuyo soporte se 
basa en tres puntos: lo natural son los individuos, el nexo es una conexión 
que es obra de la razón y de la voluntad. Pero los individuos no intervienen 
en en la sociedad como sustancias individuales sino en cuanto poseen ellos 
mismos  lo  social  en  su  estructuras  físicas  humanas  inteligentes.  Se  ha 
confundido también la unión entre los individuos con la unidad social. La 
unidad social no es obra de la razón. No de una razón de estado ni de un 
estado  de  razón  sino  de  un  estado  de  inteligencia.  Una  unidad 
perfectamente natural. Para que pueda haber unión con los demás hombres, 
el hombre se encuentra ya en unidad primaria con ellos251.
     El nexo entre los hombres es una unidad que él no establece, sino que 
los demás hombres han intervenido ya en su vida por exigencia natural del 
niño.  Por  eso  cuando  el  niño  emerge  a  su  primer  acto  intelectivo  se 
encuentra con que esa unidad está ya  realizada.  De ahí  que el  carácter 
primario donde es necesario encontrar el fenómeno radical de lo social es 
251
 SH., pp. 248-250.
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la  inteligencia  sentiente.  Lo  humano  que  hay  en  mí  trasciende  de  mí. 
Precisamente porque esta unidad está ya dada es por lo que lo social es 
principio y no resultado. 
     De una manera positiva el niño queda ante lo humano como realidad, 
ante la realidad de lo humano. A este quedar ante lo humano como realidad 
es a lo que llama Zubiri vinculación252. 
     Toda esta vinculación es posible porque el  hombre se mueve entre 
realidades y no entre estímulos. Por ello queda abierto a toda forma de 
realidad social.   La vinculación primaria y formal  -comenta Zubiri-  del 
hombre a la realidad de lo humano en tanto que humano y en tanto que 
real, es el fenómeno radical de la unidad del hombre con los demás. 
     «Pero el vínculo efectivo no le está dado por sí mismo 
sino por los demás.  Y este vínculo efectivo en el que el 
hombre  se  encuentra,  es  la  unidad  primaria  entre  lo 
vinculante  y  el  vínculo  que lo  vincula.  Participa  en  este 
sentido de algo añadido, pero de algo añadido a algo que es 
una exigencia previa y natural del ser humano; no es otra 
cosa sino la realización de la plenitud del individuo. Esa es 
252
 Cfr, SH., p. 253. 
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la  vinculación.  No  es  unión;  es  unidad  primaria  y  por 
consiguiente física y real»253.
     Pero también por esta primaria vinculación a lo real humano el hombre 
adquiere otras vinculaciones en su vida como son la vinculación a la tierra, 
a su país, et., en cuanto son ingredientes de lo humano en cuanto humano. 
Son las cosas que constituyen su morada. Cuando al hombre le falta o echa 
de menos algo de esta morada tiene esa forma negativa de vinculación con 
los demás que se expresa en la nostalgia. Nostalgia y esperanza que son 
resortes del corazón humano254.  Pues la nostalgia va acompañada de esa 
dimensión  positiva  que  es  la  añoranza.  Cuando  el  hombre  añora  esos 
momentos de realidad en su vinculación con los demás y con su tierra se 
siente disminuido. Disminuido cuando le falta su término: la realidad. 
     Zubiri  quiere  señalarnos  el  carácter  formal  de  la  vinculación  que 
constituye a la sociedad dialogando con Durkheim. En su descripción de la 
sociedad quiere mostrarnos qué tipo de entidad posee esa vinculación. Este 
vínculo  por  ser  social  no  puede  ser  meramente  individual,  es  algo 
supraindividual pero no fuera de los individuos. El vínculo social no posee 
sustantividad  propia,  no  es  una  realidad  por  sí  misma.  Es  la  tesis  de 
Durkheim: el realismo social.  Lo social no posee sustantividad, ésta –como 
253
 SH., p. 254.
254
 Cfr. M. Zambrano, El hombre y lo divino. Madrid: Siruela, 1991, p. 286.
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indicamos- la tienen sólo los individuos. La forma como lo social configura 
al individuo, según Durkheim, es la imposición o la presión. Lo social se 
impone.  En  contra  Zubiri  defiende  que  «la  presión  es  un  carácter  no 
constitutivo, sino consecutivo al fenónemo social»255. Por su parte, Gabriel 
Tarde busca la conexión de lo social en aquel punto en el que hombre hace 
las cosas como los demás. La vinculación social sería el resultado de una 
imitación. Pero hacer lo que los demás hacen es mimetismo. Para que haya 
imitación, aclara Zubiri,  hace falta que yo tenga la intención de que sea lo 
mismo  aquello  que  yo  hago:  «La  mismidad  misma  y  el  intento  de  la 
mismidad misma, y no simplemente la igualdad de lo mismo, es lo que 
formalmente  constituyen  la  imitación.  Los  monos  reproducen,  no 
imitan»256.
     En definitiva, Lo social es una unidad de vinculación de los hombres 
como forma de realidad. Mi realidad en cuanto realidad es la que queda 
afectada por los demás hombres en tanto que realidad. Esta afección es un 
modo  real  y  físico:  es  una  héxis,  una  habitud.  Pues  primariamente  el 
hombre está modulado real y físicamente por los demás hombres. En esta 
modulación está formalmente la héxis. La héxis tiene una estructura física y 
real  pero  no  tiene  carácter  de  sustantividad  (Durkheim),  ni  carácter 
255
 SH., p. 256.
256
 SH., p. 258..
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resultante  y  operativo  (Tarde).  Lo  social  es  haber  humano recibido;  lo 
humano que desborda de mí. Pues la presión se funda en el poder y el poder 
en el haber. Por todo ello el carácter formal de la vinculación o del nexo 
social está en que:
      «Lo social es una unidad cuya realidad es ser un modo, 
y cuyo carácter modal es ser una héxis, una habitud física y 
real de mi propia realidad en la alteridad con la realidad de 
los demás»257.
     En  el  análisis  de  la  estructura  del  nexo  social  que  constituye  la 
convivencia  humana  hemos  de  tener  en  cuenta  que  aquello  a  lo  que 
primariamente está vinculado el hombre es a un haber humano. Los demás 
intervienen configurando la vida del niño pero no lo hacen en tanto que 
personas sino en forma de humanidad, en forma de haber humano. 
     Ciertamente en este punto nos enfrentamos con el problema ya presente 
en el siglo  XVIII en que el hombre tiene que solucionar su vida con unas 
formas de cultura recibidas en tradición, formas de cultura que a comienzos 
del siglo  XIX se le llama alma de los pueblos; «Hegel les dio un nombre 
preciso: espíritu objetivo. Los individuos son el espíritu subjetivo, mientras 
257
 SH., p. 260.
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lo  que yo  he  llamado  haber  coincide  en  sus  límites  y  fronteras  con el 
espíritu objetivo»258. 
     Aquí Zubiri se detiene para preguntarse. «¿Qué entiende Hegel por 
espíritu objetivo? Por lo pronto, nada parecido a lo que para Durkheim es 
el realismo social. Lo que es el  espíritu subjetivo es la culminación del 
psiquismo  del  individuo,  que  el  individuo  adquiere  por  una  estructura 
interna cuyo análisis quiere descubrirnos la fenomenología del espíritu»259. 
Este espíritu subjetivo lo que adquiere no son valores culturales sino el 
espíritu  objetivo.  Espíritu  objetivo  que es  el  producto  de  de  una razón 
universal.  Este  espíritu  universal  se  encarna,  se encuentra,  en todos los 
hombres. En la producción del espíritu individual, el espíritu absoluto se ha 
enajenado en los otros: en su reversión absorbe a los otros y vuelve a entrar 
en sí mismo. De este modo, el espíritu objetivo es el camino de la entrada 
del espíritu universal en sí mismo. «En esta concepción es claro que en su 
fase  de  espíritu  objetivo,  el  individuo  no  desempeña  ninguna  función 
dentro del espíritu objetivo; es simplemente un recuerdo»260.  La historia y 
la sociedad pasa sobre los individuos y absorbe su recuerdo y deja lo que 
hay en ellos de naturaleza, de individuos y sólo queda lo que han aportado 
al espíritu objetivo.
258
 SH., p. 260.
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 SH., p. 261.
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     Pero Zubiri critica el pensamiento de Hegel porque, para él, el espíritu 
objetivo no es una «res» sustantiva. Hegel ha convertido en sustancia y en 
potencia de esa sustancia lo que no son sino poderes y posibilidades. La 
potenciación de los poderes y posibilidades lleva consigo la sustanciación 
de cuanto hay de alguna realidad dentro del espíritu objetivo. El espíritu 
objetivo  es  realidad  pero  en  cuanto  haber  recibido,  el  haber  humano 
recibido.
     Pero tampoco el espíritu objetivo es espíritu porque no tiene razón 
(Vernunf), ya que esta sólo la tienen los individuos. La razón es una forma 
de intelección, una forma de inteligencia. Ciertamente el espíritu objetivo 
tiene una inteligencia pero convertida en puro haber. Y la forma concreta 
como esta conversión del intelecto acontece en la sociedad tiene figuras 
absolutamente concretas, nada abstractas ni dialécticas. Se trata, pues, del 
haber del intelecto y de la razón. De este modo el espíritu objetivo no es 
«mens» pero sí mentalidad (forma mentis).
     Mente  es  concreción de  la  razón.  Y mentalidad no es  un acto de 
pensamiento,  es  puramente  la  forma  del  haber  inteligido  y  del  haber 
pensado; es el modo de pensar y el modo de inteligir que tiene cada cual, 
precisamente afectado como modo por los demás.  Ahí está el momento 
formal de la héxis. El haber en el orden del intelecto es lo que constituye la 
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mentalidad. La mentalidad es los  modos  de pensar y entender que tiene 
cada una de las mentes en tanto que formalmente aceptados por los demás. 
Mentalidad no es mente. La mentalidad puede considerarse como modo 
meramente intelectual y como modo de vida, como modo de entender la 
vida261.
     Pero  ese haber no es  simplemente mentalidad.  Los hombres  están 
afectados unos por otros no sólo por el modo de pensar y de vivir, sino 
también por el contenido del pensamiento. Y esto es posible porque los 
hombres exteriorizan, manifiestan, sus propios modos de sentir y pensar. Y 
una vez exteriorizados pasan a formar parte del acervo que encuentra el 
hombre dentro del haber humano. La forma como existe el haber humano 
recibido y con el cual nos encontramos es en forma de tradición. En la 
tradición recibimos modos de estar en la realidad propios de la sociedad. 
Por ello la tradición es haber humano recibido, por aquel a quien se le 
entrega, en forma de realidad. La realidad del haber humano es lo social, y 
en  tanto  que  transmitido  es  tradición.  Pero  en  esta  tradición,  como 
momento  estructural  de  la  sociedad  en  cuanto  sujeto  de  la  historia,  se 
actualiza también el momento genético y no sólo de vinculación en forma 
de convivencia. Por eso la tradición como modo de entrega de estar en 
261
 Cfr. SH., pp. 263-264.
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realidad  actualiza  en  sí  las  dimensiones  constitutiva,  continuativa  y 
prospectiva de la especie del animal de realidades. 
     Concretamente, la tradición en su dimensión prospectiva no afecta al 
contenido que transmite  sino a las  posibilidades que el  contenido de la 
tradición otorga al hombre que se enfrenta a ellas. En verdad es el hombre 
el que prospectivamente avanza o progresa en su realización. Pero también 
la tradición es prospectiva porque el  modo de estar en realidad, que la 
constituye, 
     «tiene que responder en su realidad física a la nueva 
situación en que el  hombre  se halla  colocado.  Esto  es el 
carácter prospectivo de la tradición… La tradición misma es 
la que responde, por su propia realidad, a lo que el hombre 
pide de ella»262.
          Los modos de estar en realidad que la tradición nos entrega y que la 
constituyen son posibilidades de realización del hombre cuando opta ante 
ellas. Pero la tradición en cuanto se nos ofrece como posibilidad, en esa 
misma  posibilidad,  está  incursa  la  prospección  de  manera  incoada. 
Precisamente el proceso de capacitación del hombre como como momento 
de su realización se cumple cuando el hombre opta, aceptando, rechazando 
262
 SH., p. 267.
215
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
o  repitiendo las  posibilidades  que le  ofrece  la  tradición.  La opción del 
hombre ante las posibilidades incoadas que le entrega  la tradición actualiza 
efectivamente la prospectividad de la tradición quedando  actualizado este 
proceso  como innovación. Así, «Las tres dimensiones: la constitutiva, la 
continuativa y la prospectiva son tres dimensiones de un fenómeno único 
que  es  la  traditio,  la  entrega  como  dimensiónn  real  y  física,  y  no 
simplemente como acto meramente intencional de referencia»263.
       Precisamente, el estar afectado de manera real y física por la realidad 
del otro es lo que se llama la funcionalidad de lo social. Para que exista 
esta funcionalidad hace falta una pluralidad de individuos y entonces la 
funcionalidad  adopta  las  formas  de  comunidad,  de  colectividad  o  de 
institución. Cuando la comunidad no es de individuos sino que alcanza un 
nivel personal tenemos la comunión de personas y lo propio de ellas no es 
organizarse sino compenetrarse. Tenemos así la familia y la amistad. Y a 
esta unidad de formas de funcionalidad es a lo que de una manera integral 
debe llamarse sociedad humana.
     Es viviendo en convivencia con los demás como el hombre se realiza y 
enriquece su persona. Vivir es autoposeerse. En esta autoposesión va uno 
configurando  su  vida.  En  cuanto  yo  me  apropio  por  opción  de  la 
263
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posibilidad  de  realización  que  me  ofrece  la  realidad  de  la  vida  de  los 
demás, estos están modulando mi vida. Los demás son posibilidades de mi 
vida. Una posibilidad es una realidad ofrecida en oblación. Mi aceptación 
por opción de la realidad es lo que hace de ella un poder. La realidad de los 
demás configura mi realidad personal apoderándose de mí. Es el poder de 
la sociedad.
     La  estructura  dinámica  de  la  realidad  y  su  poder  presente  en  la 
dimensión social humana, defendida por Zubiri, da de sí en la filosofía de 
María Zambrano donde ella mantiene el vivir como convivir de Ortega y 
Gasset. 
     Concretamente, en los  Extractos del curso de Ortega sobre Galileo 
(1933), que recoge certeramente Ángel Casado, nos señala María la fuerza 
del  convivir  orteguiano  :  «Yo  cuento  con  el  prójimo,  pero  el  prójimo 
cuenta también conmigo; no sólo existe para mí, sino que yo existo para él. 
Cuando veo al prójimo no sólo lo veo a él, sino que veo que él me ve a mí, 
yo no puedo ver al prójimo, sino verme siempre reflejado en él. Lo extraño 
de estas relaciones es que, estando yo aquí y sin dejar de estar aquí, estoy 
también en ustedes, existo para ustedes, y viceversa. Esto es un tipo de 
relación  completamente  nuevo.  En  la  medida  que  yo  estoy  en  ustedes, 
evidentemente se funde mi ser con el de ustedes, en esa medida yo soy 
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ahora ustedes, no soy solo, sino que estoy en compañía y sociedad. Vivir es  
convivir.  La  sociedad  sólo  puede  existir  en  tanto  cada  cosa  canjea 
recíprocamente su ser. Yo estoy contigo en la medida en que te das cuenta 
de que formas parte de mi ser. En la medida en que yo no soy tú, en que no 
existes para mí, ni para ningún otro hombre, estás en soledad»264.
     Dimensión social que Zambrano lleva al límite entre la vida y la muerte 
cuando trata de la alteridad, de la convivencia y soledad humnana:
     «Se puede morir  estando vivo.  Se muere de muchas 
maneras, en ciertos pareceres sin nombre, en la muerte del 
prójimo, y más todavía en la muerte de lo que se ama y en 
la soledad que produce la total ausencia de posibilidad de 
comunicarse,  cuando  a  nadie  le  podemos  contar  nuestra 
historia.  Eso es muerte,  y muerte  por  juicio.  El  juicio de 
quien debía de oír y entrar sin más en el interior de nuestra 
vida es la muerte. “Vivir es convivir”, ha dicho Ortega, y 
cuando  la  convivencia  se  hace  imposible  porque  el  que 
convive interpone y arroja su juicio sobre la persona viva, 
sobre aquello que nace solamente cuando se comparte,  se 
hace la muerte»265.
264
 M. Zambrano: Extractos del curso de Ortega sobre Galileo (1933). Edición de Ángel Casado. 
Valencia: Universidad Politécnica de Valencia, 2005, p. 53.
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 M. Zambrano,  Dos escritos autobiográficos (El nacimiento). Madrid: Entregas de la Ventura, 1981, p. 
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     No  hay  vida  si  no  hay  convivencia.  El  hombre  va  haciéndose 
compartiendo,  entregándose  a  los  demás  y  así  poder  encontrarse  a  sí 
mismo, llegando al fin a poseerse, de modo que la diafanidad del universo 
sagrado-divino-humano se actualice en nuestra vida haciendo de ella una 
realidad transparente.
     Zubiri también da unidad a la dimensión individual y social. No son dos 
dimensiones separadas  sino que se plantean  como una unidad estructural. 
La esencia de la convivencia la encontramos en que no existe una relación 
yo con los demás, mi relación en la alteridad, sino existe una unidad de los 
otros conmigo. No son dos momentos en el ser humano sino que la realidad 
humana es congéneremente individual y social.
     «La dimensión social no es más que la actualización de 
los  demás  en  las  propias  acciones.  La sociedad tiene un 
carácter físico y real sin necesidad de ser una sustancia. Es 
precisamente  la  estructuración  colectiva  de  las  habitudes 
humanas (…) La vinculación que constituye a la sociedad 
humana es una habitud, un modo de tratar con las cosas y 
los  demás  que  el  hombre  posee  porque  su  actividad 
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sentiente ha sido, desde su mismo nacimiento, estructurada 
por otros»266.  
     Para Zubiri,  la convivencia suprema es aquella que responde a una 
manera personal, en la que yo tomo cuerpo, formo cuerpo con la vida de los 
demás, con las otras personas. A esta manera personal de convivencia la 
llama  comunión  personal  donde  las  personas  son  absolutamente 
insustituibles por otro. Xavier aboga por esta convivencia porque las otras 
personas están conviviendo conmigo no en tanto que otras sino en tanto que 
personas. De modo que la vida de cada uno entre los otros no mantiene una 
relación dualista entre el ego y alter sino que:
     «el alter como alter está ya en mi habitud y no consiste 
en  mera  multiplicidad  numérica;  el  ego  como  ego  está 
monadizado en esa forma de ser cada cual. El para sí o para 
los demás, es secundario; lo cierto es que inexorablemente 
yo  convivo  con  los  demás  en  mí.  El  “en”  es 
constitutivamente  aquello  que  constituye  la  forma 
fundamental  como  cada  cual  vive  entre  los  demás.  Para 
querer  a  los  demás,  los  tengo  que  querer  en  mí  mismo, 
266
 X. Zubiri, Tres dimensiones del ser humano: individual, social, histórica. Madrid: Alianza, 2006, p. 
20.
220
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
aunque no  para  mí  mismo.  El  “en”  es  lo  que expresa  la 
unidad de todas las mónadas del universo»267. 
     Pero Zubiri no aboga por el concepto de mónadas de Leibniz, sino que 
las concibe desde el sentido de habitud de alteridad, poder que posibilita mi 
propia realidad.  De modo que no soy yo quien proyecta mi realidad sobre 
los otros, sino que son los otros quienes me van haciendo como ellos, de 
manera física y real, no como analogía. Los otros forman parte del ser de la 
persona, tienen un cierto dominio sobre cada uno. Así habla el filósofo de 
la versión de un hombre a los demás de modo que cada cual es “de suyo” 
una realidad en versión de los otros y esta versión es radical y formalmente 
de carácter genético.
     Esta versión a los demás se da porque el hombre es “de suyo”, en tanto 
que realidad y convive con el otro. La convivencia con los demás en una 
sociedad  confiere,  señala  Zubiri,  una  habitud  que  es  de  alteridad. 
Manifiesta  que  la  habitud  entitativa  de  la  alteridad  es  aquello  que 
constituye el cuerpo social.  
     Zubiri amplía y profundiza el concepto de habitud, remitiéndose hasta 
su raíz, la estructura constitutivamente humana de la inteligencia sentiente. 
267
 X. Zubiri, Sobre el hombre. Madrid: Alianza, 1986, p. 322.
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Así que se trata de un modo de habérselas con las cosas, de enfrentarse a 
ellas como realidades:
     «Inteligencia  sentiente:  he  aquí  la  habitud  radical  
propiamente humana en su enfrentamiento con las cosas.  
La formalidad en que quedan las cosas en esta habitud, es 
decir,  la  formalidad  en  que  quedan  las  cosas  en  la 
intelección sentiente es realidad»268.
Este enfrentamiento con las cosas como realidad no es sólo aprehensor, 
sino también de volición y de sentimiento. El hombre es una realidad cuya 
forma es “suidad”, pero no es ni individual ni social, sino que está, como 
diría  Zubiri,  allende  de  esta  diferencia:  el  hombre  es  una  realidad 
metafísica. Por ello, en su trascendentalidad respectiva:
     «El hombre se encuentra afectado precisamente por los 
demás  en esta  forma de realidad que es  la  habitud de  la 
alteridad,  según  la  cual  toma  cuerpo  con  el  otro,  con  el 
alter»269.
     Por todo ello, tenemos que el nexo formal de la sociedad es una habitud 
que  constituye  entitativamente  mi  realidad   sustantiva  en  orden  a  la 
268
 X. Zubiri, Sobre el hombre, Madrid: Alianza, 1986. p. 37.
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alteridad  en  tanto  que  real.  Por  eso  el  hombre  está  real  y  físicamente 
modulado constitutivamente por los demás270. Es la héxis de la convivencia.
     
     ZAMBRANO: LA SOCIEDAD, LUGAR DEL HOMBRE EN EL
                                  UNIVERSO.
     Cuando Zambrano habla de la sociedad lo hace considerándola como 
sujeto de la historia, el espejo de la historia; como lugar del hombre en el 
universo, como modo de convivencia en democracia donde se exige ser 
persona.  Persona  que  se  va  revelando  cuando  encuentra  su  casa  en  la 
270
 Cfr. B. Castilla, Noción de persona en Xavier Zuibiri. Una aproximación al género. Madrid: Ediciones 
Rialp, 1996, p. 216.
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sociedad. Historia en la que el hombre se ha de realizar de manera ética 
haciendo de aquella una historia ética y no sacrificial. La persona se realiza 
en el tiempo. Zambrano vive la nostalgia y la esperanza como resortes del 
corazón  humano,  latir  del  tiempo.  La  persona  es  transparencia.  La 
transparencia y el tiempo, anhelo de una España donde el tiempo se hace 
luz;  el tiempo ese desgarramiento del ser.
          La palabra iluminante  de María Zambrano nos anuncia: 
     «El tener lo que se ha nombrado “conciencia histórica” 
es la característica del hombre de nuestros días. El hombre 
ha sido siempre un ser histórico. Mas hasta ahora la historia 
la  hacían  solamente  unos  cuantos,  y  los  demás  sólo  la 
padecían. Ahora, por diversas causas, la historia la hacemos 
entre  todos;  la  sufrimos  todos  también  y  todos  hemos 
venido a ser sus protagonistas»271.
     Las democracias estaban en auge cuando María Zambrano escribió 
Persona y Democracia en San Juan de Puerto Rico en el año 1958. Pero en 
1987, en el Prólogo a la edición española de la Editorial Anthropos, se oye 
su  dolor  cuando  percibe  que  con  el  surgimiento  de  la  democracia, 
entrelazada con la idea de progreso, no se vislumbraba que el sentido de la 
historia como sacrificio se revelaba una vez más a causa precisamente de la 
271
 M. Zambrano, Persona y democracia. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 11. En adelante, PD.
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democracia.  Pero  tampoco  treinta  años  después  se  ha  realizado  la 
democracia porque no se exige que el sujeto de ella sean las personas, pues 
la conforman sólo máscaras, falsos dioses que siguen exigiendo sangre para 
el sacrificio. De este modo podemos decir que esta obra es una «verdadera 
radiografía de la modernidad, testimonio y análisis de la crisis europea que 
tuvo una verdadera encrucijada en la  Guerra Civil  española,  balance en 
carne viva de esa experiencia llevada a cabo a sus más profundos ínferos, 
como  su  autora  siempre  nos  decía,  durante  el  proceso,  rigurosamente 
kafkiano,  que  condujo  la  Segunda  Guerra  Mundial  y  a  sus  secuelas 
inmeditas… baste justipreciar, en fin su reclamo de una ética viva y “en 
marcha” mediante la cual sociedad y persona se correspondan, para medir 
la grandeza y utilidad de este libro»272.
     En  España  y  en  Europa  el  sacrificio  se  había  cumplido  y  sigue 
cumpliéndose en nuestro siglo XXI. «El sacrificio se había cumplido. Hoy 
vemos que no ha arrojado sus frutos del sacrificio cumplido, sino más bien 
un cáliz que muy pocos están dispuestos a aceptar»273.  Cáliz, vino de la 
vida  pisada  en  los  lagares  del  delirio  de  la  historia  sacrificial.  Cáliz, 
lágrimas  de  la  sociedad,  derramadas  en  los  lagares  de  reformas 
estructurales donde se le enajena a la persona su inteligencia, el pan y la 
272
 C. C. Vitier, «Presentación en Cuba del libro de María Zambrano, Persona y Democracia», en 
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esperanza.  Entre  estos  delirios  el  joven  y  la  sociedad,  esclavos  de  una 
historia no humanizada,  se  esfuerzan en  vivir  la  sabiduría  del  amor,  la 
locura del amor del pensamiento, del vivir pensando sin que le arranquen la 
voluntad y su sueño. Entre estos delirios la sociedad actual se pregunta, en 
las entrañas de sus hombres y mujeres con palabras del alma, en su anhelo 
de vivir como personas, de llegar al fin a poseerse: ¿qué voy a hacer con mi 
cáliz?:
     «ir  de puerta en puerta diciendo,  Señor  o hermano, 
¿quiere usted mi cáliz? ¿Y si nadie lo quiere?, ¿es que se le 
puede dejar solo, abandonado y se vierte, se vierte sobre 
todo? Nadie  lo quiere beber y entonces se derrama y viene 
la confusión: no sé si el mío; el mío, mi cáliz. ¿Pero tengo 
yo algún cáliz mío, para mí, de mí? No será uno, uno para 
todos, del que me cae una sola gota, una gota sólo que no 
pasa, una gota de eternidad?»274.
     Sentimos en el hueco de nuestras manos, en la soledad del corazón, el 
temblor de nuestra verdad: aceptar nuestro cáliz, nuestra ofrenda. Ofrenda 
de nuestra soledad. La persona es soledad que en su entrega conforma la 
sociedad, amor compartido de la aurora al alba. Hombres de luz, que hacen 
la historia, necesitan arrojar su máscara al viento y desleirse en la verdad 
274
 M. Zambrano, Delirio y Destino. Madrid: Ramón Areces, 1998, pp. 305-306.
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blanca, la del silencio, buscando su centro. Cultura es saber a qué atenerse, 
nos enseña Ortega y Gasset, pero la humanidad hoy no sabe por eso busca 
su centro. El hombre quiere afirmarse como persona y no ser personaje de 
tragedia. No podemos ser meros personajes de la historia. «Pues quien esto 
escribe –nos confiesa María Zambrano- ha ido desde el  comienzo de su 
vida, antes que de un modo consciente, a la búsqueda de una religión de 
régimen no sacrificial»275. 
     Por ello Zambrano se esfuerza en mostrarnos cómo «“La crisis de 
Occidente” ya no ha lugar apenas. No hay crisis, lo que hay más que nunca 
es orfandad. Oscuros dioses han tomado el lugar de la luminosa claridad, 
aquella  que  se  presentaba  ofreciendo  a  la  historia,  al  mundo,  como  el 
cumplimiento,  el  término  de la  historia  sacrificial.  Hoy no se  ve  ya  el 
sacrificio:  la  historia  se  nos  ha  tornado  en  un  lugar  indiferente  donde 
cualquier acontecimiento puede tener lugar con la misma vigencia y los 
mismos  derechos  que  un  Dios  absoluto  que  no  permite  la  más  leve 
discusión. Todo está salvado y al par vemos que todo está destruido o en 
vísperas a destruirse. Es mi sentir»276. 
     Ya en 1949 escribía Zambrano con palabra viviente, con palabras que 
aún  sostienen  su  actualidad:  «No  es  necesario  probar  que  desde  hace 
275
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tiempo los occidentales sentimos vivir una crisis. Apenas hay otra palabra 
que aparezca con tanta frecuencia encabezando los títulos de los libros más 
conocidos,  los  artículos  de  las  revistas  y  periódicos  y  salpicando  las 
conversaciones más cotidianas. Con ser de tanta magnitud los desastres que 
han acaecido ninguno de ellos –guerras, revoluciones- parece servir para 
designar el tiempo que estamos viviendo… La crisis viene a ser como un 
fantasma  que  se  insinúa  por  todas  partes  y  cuya  indecisa  y  fugitiva 
presencia es más real, que las trágicas realidades sucedidas»277. 
     Sólo los hombres no nos conformamos con el modo de estar en realidad 
que hemos recibido, con la cultura que hemos recibido y queremos ser otra 
cosa, 
«podemos decir que una cultura es un sistema de ideas y de 
creencias, que juntas dibujan la figura de lo que el hombre 
quiere ser, el hombre ideal al que aspira. (…). Ahora ya lo 
podemos decir: toda cultura es el conjunto de una Religión, 
unos saberes y una técnica… Sí, y aún no nos basta. Por 
eso llegan las crisis.
     El  hombre  es,  pues,  el  ser  que esencialmente  tiene 
necesidad  y  esperanza.  Porque  no  está  adaptado 
277
 M. Zambrano, «La crisis en la cultura de Occidente», en Cuadernos de la Universidad del Aire (La 
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perfectamente a su medio físico, tiene necesidad; porque se 
cree consistir en lo que todavía no es… “Y entonces”. – Sí, 
entonces  tenemos  que  crear,  no  solamente  hacer sino 
crear.  Algo  de  nuestra  creación  se  volatiza,  pero  algo 
queda, y es como un capullo en el que vivimos envueltos. 
Y este capullo hilado por nosotros mismos, en vista de algo 
transcendente,  es  la  Cultura…  Trascender  es  salir  de  sí 
mismo sin abandonarse,  apuntar hacia  otro plano situado 
más allá de la realidad inmediata…, trascendemos siempre; 
algo así como un fuego que arde sin acabarse nunca. Sí, eso 
somos.
     Lo cual quiere decir, en este caso, que hemos llegado a 
qué sea la crisis. Es simplemente, el momento histórico en 
que  todos  los  que  vien  envueltos  en  una  misma  cultura 
sienten  que  ella  ha  dejado  de  corresponder  a  sus 
esperanzas.  Se  produce  entonces  lo  que  en  todos  los 
naufragios,  surge  el  delirio  y  la  confusión.  “Porque  qué 
hemos de esperar no lo sabemos y por ello el espíritu clama 
con gemidos indecibles” que dijera alguien que nos sacó a 
nosotros,  los  occidentales,  de  la  primera  y  más  terrible 
crisis, de la de nuestro nacimiento.
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     Porque una cultura es un sistema de creencias y de ideas 
que responde a una esperanza,  y  la cultura es tanto  más 
alta,  clara  y  perdurable  cuanto  la  esperanza  en  ella 
depositada sea más honda y su expresión más clara. Le ha 
sido difícil al hombre acertar con su esperanza, descifrarla. 
Conocemos  grandes  culturas  que  más  bien  la 
enmascararon. El hombre apareció en la historia, es decir, 
en la tierra, ya vestido y lo que ha tenido que hacer es irse 
desnudando,  ir  adentrándose  en  sí  mismo,  dejar  a  su 
esperanza  que  se  muestre.  Por  eso  en  todas  las  culturas 
primitivas existe la máscara. […] Pero hubo de aguardar a 
que llegara el Cristianismo y cuando en el dolor y en la 
afrenta  se  dijo  divinamente:  “Ecce  homo;  he  aquí  al 
hombre”. Estaba entero por fin, sin máscara; había perdido 
la serenidad y esa belleza formal de las estatuas. Sufría y 
no ocultaba su dolor, estaba vejado y humillado, ultrajado 
por  la  necesidad,  herido en su esperanza.  Era  el  hombre 
íntegro que había aparecido de una vez.
     Que la cultura Occidental es la que ha surgido de la 
esperanza humana y de  la necesidad puestas al  desnudo, 
descifradas  ya.  Que  con  ella  acabó  el  jeroglígfico  y  la 
máscara.  En suma,  que Grecia descubrió al  hombre  y lo 
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hizo  ostensible  humanamente.  Y  que  el  Cristianismo  lo 
descubrió  divinamente,  es  decir,  que lo  reveló.  Y de los 
dos, de su unidad íntima nació lo que llamamos Cultura de 
Occidente. Somos bien nacidos; tenemos padre y madre en 
cuya conjuncion el resplandor se une a la claridad.
     Y el nacimiento de esta cultura tiene hasta fecha precisa, 
podemos  fijarla  por  alguien  que  al  realizar  la  unidad  de 
Grecia y el Cristianismo, incorporó algo nuevo, venido de 
otro continete, África. Este algo nuevo que Grecia no había 
conocido y que bajo la luz del Cristianismo pudo aparecer, 
es algo lo más difícil de comprender para el habitante de 
una estrella; el corazón; lo más oscuro, lo más secreto del 
ser  humano.  El  alguien  que  lo  descubriera,  fue  San 
Agustín,  santo  africano  educado  en  Roma.  Cuando 
absorvió  la  cultura  griega  y  la  trascendió  por  el 
Cristianismo, entones cuando escribió las “Confesiones” y 
la “Ciudad de Dios”,  nació el hombre nuevo,  y la nueva 
cultura,  la  de  Occidente  que por  muchos  siglos  vivió  en 
Europa. De Europa, de su esperanza nació un día América 
y juntas forman hoy la sede de la cultura occidental donde 
él, “el hombre nuevo”, es todavía el protagonista.
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     […] Después, ya en Europa, el hombre bajo su Padre, se 
atrvió a confesarse. A decir su más recóndita verdad; quería 
ser  libre,  quería  vivir  en  libertad.  Y esta  doble  fe  en  la 
inteligencia y en la libertad forman la figura, el permanente 
ensueño de la cultura occidental. Por ella se ha combatido, 
matado, muerto, cometido los más execrables horrores, por 
ella,  inteligencia  y  libertad  que  unidas  en  el  corazón 
abrasado de amor nos traerían de realizarse, la Ciudad de 
Dios»278.
     Si volvemos al problema de la crisis que lo es de la esperanza y de fe 
fundamentales y nos miramos en su espejo la interrogante de nuestro rostro 
nos delata: ¿Es que hemos renegado de la esperanza y de la fe, de nuestra 
razón y libertad bajo la sombra de un Dios al que ya no llamamos Padre? 
Ante tal orfanda, María Zambrano nos indica una primera solución:    
     «Olvidar que estamos en crisis para que los hombres de 
Estado no cometan errores sin remordimiento; para que los 
filósofos,  no se  disculpen de no pensar claramente  y los 
artistas de haber perdido la belleza; para que los ricos no 
encierren sus caudales que debe ofrecer a la justicia y a la 
gracia y los pobres no cierren las puertas de su esperanza; 
278
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para que toos no nos hundamos en esa pereza que es falta 
de amor a Dios y… al prójimo… La Crisis, sí, existe, pero 
sólo  podremos  atravesarla,  trascenderla,  si  una  vez 
comprendida dejamos de creer en ella»279. 
     Ella, no obstante, nos ofrece la esperanza de una nueva vida. De este 
modo,  nos invita a pensar para superar la noche oscura que vive occidente, 
pues para alcanzar de nuevo la claridad:
      «Es cuestión de volver a nacer, de que nazca de nuevo 
el hombre en Occidente en una luz pura, reveladora,  que 
disipe como en un nuevo amanecer glorioso, sin nombre, lo 
que se ha perdido. Hay que esperar, sí, o más bien, no hay 
que desesperar de que esto pueda suceder en este planeta 
tan chiquito, en un espacio que se mide por años luz, que se 
repita el «fiat lux», una fe que atraviese una de las noches 
más oscuras del mundo que conocemos, que vaya más allá, 
que  el  espíritu  creador  aparezca  inverosímilmente  a  su 
modo  y porque  sí.  Es  lo  único que honestamente  puede 
enunciar quien esto escribe. Y entonces ¿a cuento de qué 
viene  la  publicación  de  este  libro?  Muy simplemente  lo 
diré: commo un testimonio, uno más, de lo que ha podido 
279
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ser la historia, de lo que pudo ser, un signo de dolor porque 
no haya sucedido, que no desvanezca la gloria del ser vivo 
de la acción creadora de la vida, aun así, en este pequeño 
planeta.
     De que un triunfo glorioso de la Vida en este pequeño 
lugar se dé nuevamente”280. 
      En democracia, esta nueva fe, esta nueva luz, hay que buscarla en el 
pueblo. El hombre del pueblo es, simplemente, el hombre. Su figura es la 
primera aparición de la persona humana libre de máscara. «Decir pueblo es 
decir “ecce homo”»281. Pueblo de reyes, asamblea santa, pueblo sacerdotal. 
El pueblo, la realidad radical282.
     Apreciamos cómo la intelección poética de María Zambrano anhela que 
el hombre dé sentido a su vida  y con él a su entrañable historia deseando 
que  renazca  en  una  claridad  nueva.  Porque  «el  hombre  es  el  ser  que 
esencialmente tiene necesidad y esperanza»283, de renacer a una nueva luz, 
luz del alba, el alba humana y la historia. 
     Porque «ese estar en sociedad  como persona –comenta Ortega Muñoz- 
no puede concebirse de una forma meramente pasiva o estática, como un 
280
 M.Zambrano, Persona y Democracia. Barcelona: Anthropos, 1992, p. 8.
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vivir pasivamente o sufrir los condicionamientos sociales. El hombre como 
persona es una tarea en vías de realización, una búsqueda constante de sí 
mismo en los demás y con los demás, un intento de realización individual 
posibilitada  y  condicionada  en  mayor  o  menor  medida  por  cuantos 
compartimos cívicamente nuestra existencia. Y por ello, lógicamente, sólo 
en la paricipación política el hombre se afirma plenamente como persona, 
porque sólo en ella se da en plenitud ese forcejeo de mi realidad invidual 
con el colectivo social y esa dualidad integradora del ser humano que se 
realiza  frente  a  los  demás  como  individuo,  pero  con  los  demás  como 
persona»284.  «Mas  como  el  hombre  se  va  haciendo  –continúa  nuestro 
profesor- , está afectado por la estructura modal y medial del tiempo, como 
carácter gerundial de la realidad, como diría Zubiri, el concepto de persona 
no es estático, sino dinámico… El ser persona desde un punto de vista 
metafísico, no simplemente ético o jurídico, significa que el hombre está en 
vía de ser  persona,  que se está realizando como persona,  que tiene una 
misión que realizar –o quizá más bien- que seguir realizando mientras viva, 
la  tarea  esencial  de  encontrar  su puesto y situarse en el  conjunto de la 
sociedad»285. 
284
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     Pues «Si se piensa –comenta Zambrano- que el hombre apareció ya con 
toda su humanidad actualizada, la historia sería inexplicable. Inexplicable 
el hecho de las diversas culturas con su vida y muerte: inexplicable que no 
haya podido establecerse en una forma de vida social, política y religiosa 
adecuada, en la cual sobrevendrían tan sólo ligeras variaciones. La historia 
no tendría sentido si no fuera una revelación progresiva del hombre. Si el 
hombre no fuera un ser escondido que ha de irse revelando»286; el hombre, 
dios humanamente, cristo histórico que ha de irse revelando. Pues dentro de 
la  cultura  humanista,  de  la  fe  humanista  «aparece  la  revelación  de  la 
persona humana, como algo original, nuevo; realidad radical irreductible a 
ninguna  otra.  Y  aquí  es  donde  justamente  se  presenta  el  problema  de 
encontrar  una  sociedad  apta  para  albergar  esta  realidad  humana»287. 
Revelación de la persona que no sólo ha de ser manifestación sino verdad 
creadora, revelación poética. 
     Pues, «Allí donde primero apareciese el hombre apareció como una 
aurora; como una herida pero donde se filtre la luz, a modo de sangre de la 
Creación»288. «La Aurora, pues, es guía, también porque es raíz, flor, árbol, 
alma del sentir originario. Presencia que nace de una insoslayable atención, 
286
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de una sostenida mirada. Un conocimiento pues, sostenido únicamente por 
la atención. Y la atención, aun a solas, es fuente de conocimiento, si bien 
ese  conocimiento  sea  considerado  incompleto  y  sobre  todo 
infundamentable, no a la altura de la razón; por lo cual también se le figura 
al  autor de estas  breves confesiones que un nuevo modo de razón –por 
ejemplo,  la  razón poética-  sea  necesaria»289.  Necesaria  para  la  aurora  y 
realización  del  hombre:  El  hombre,  alba  cuajada  derramada.  Nace  el 
hombre  como  producto  de  un  largo  sueño,  en  el  que  va  un  designio 
inconmensurable. El alba del hombre es despertar y promesa que puede ser 
incumplida. El alba humana es como esa herida en la noche que se abre 
más  profundamente  para  dejar  paso  a  ese  ser  no  acabado  de  nacer 
todavía290. 
     Pues  el  hombre despierta a  la  luz  ensonándose,  y  como la  aurora 
despierta al día él también despierta todas las mañanas y el error mayor es 
no conocerse, equivocarse acerca de sí mismo: trastocar lo que espera o 
quiere,  disfrazarlo  o  confundirlo.  «Conocer  de  verdad  sería  conocer  el 
término de lo que se espera y se quiere, y situarlo de forma tal que alumbre 
el  camino  a  seguir:  que  haga  descender  desde  la  meta  un  camino»291. 
Nuestra  pasión  más  fuerte  es  la  pasión  de  ser  y  para  ello  hemos  de 
289
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conocernos.  Conocer  nuestra  gran  pasión:  hambre  de  realidad  y  sed  de 
vida.  Pues  nuestra  viviente historia no puede pasar  sino en  aquel  lugar 
llamado el lugar de la vida292. Pasión de vida que se realiza en el tiempo. 
Cuando despertamos lo hacemos a la conciencia y al tiempo. Pues, 
     «La función ordenadora de la conciencia humana es 
hacer  asequible  ese  tiempo  inicial,  en  que  todo  está 
intrincado: el futuro más lejano hacia el cual se tiende y el 
pasado que aún no se ha consumido, tal como nos sucede en 
los sueños en los que pasado y futuro se entremezclan en 
forma semejante a un laberinto. Es la forma elemental en 
que  anidan  en  nuestra  alma  pasado  y  la  esperanza,  las 
figuraciones  en  que se  recuerda,  o  mejor,  se  actualiza  el 
pasado y en que se simboliza el futuro. Aunque en realidad, 
el  pasado  en  esta  forma  elemental  de  la  vida  del  alma, 
humana,  no  se  recuerda  ni  se  actualiza,  sino  que  sigue 
estando. En este sentido nada pasa; todo lo que un día fue 
permanece»293.
     Por ello, «Sólo son permanentes las victorias que salvan el pasado, que 
lo purifican y liberan. Y así en esta alba permanente del hombre, en su 
292
 Cfr. M. Zambrano, La España de Galdós. Madrid: Eciones Endymion, 1989, pp. 37, 44, 48, 49.
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historia,  la  luz  viene  también  del  pasado,  de  la  misma  noche  de  los 
tiempos»294. En el tiempo, en el alba, se ha ido abriendo paso la persona, 
     «se ha ido abriendo paso esta revelación de la persona 
humnana, de que constituye no sólo el valor más alto, sino 
la finalidad de la historia misma. De que el día venturoso 
en que todos los hombres hayan llegado a vivir plenamente 
como personas, en una sociedad que sea su receptáculo, su 
medio adecuado, el hombre habrá encontrado su casa, su 
“lugar natural” en el universo»295.
     El decir poético de María Zambrano nos anuncia:
«Algo en el ser humano escapa y transciende la sociedad en 
que  vive...  Pues,  paradójicamente,  existe  la  historia,  este 
cambiar  incesante,  porque el  hombre,  su  protagonista,  es 
algo  que  no  se  agota  en  la  historia,  porque  en  alguna 
dimensión  de  su ser  está  más  allá  de  ella.  Y por  eso la 
produce»296. 
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     Y más adelante nos vuele a indicar:
«En  el  hombre  hay  algo  que  escapa  a  la  sociedad  y 
justamente por suceder así, hay historia humana»297. 
     Pero la sociedad no sólo la sentimos en forma de pasado  pues «basta 
adentrarse  en  ese  lugar  donde  pensamos,  en  soledad,  para  sentir  a  la 
sociedad,  a  toda  sociedad  como  algo  que  está  ahí,  que  “sigue  todavía 
estando”»298. 
     El pasado se nos ofrece en tradición. El pasado es estructura nuestra y 
se fundamenta en «aquello por lo que el hombre es algo original y único, el 
ser  persona-pensamiento,  libertad»299.  Pues,  uno de los  sentires  que nos 
manifiestan que el hombre es una realidad que está siendo tempórea, que el 
hombre es tiempo, es «el sentir originario del hombre, de sentirse venir de 
algo, Si por un momento fijamos la atención en nosotros mismos, sentimos 
nuestra vida viniendo, fluyendo desde un pasado. Y aun nos sentimos a 
nosotros mismos,  por grande que sea nuestra soledad, con un origen. Y 
privados de toda sociedad y del recuerdo de ella, inventaríamos un origen y 
un ayer. Y este origen sería más que nuestra persona y el ayer de algún 
modo glorificado»300.
297
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     Los pueblos más creadores de historia, cuando sentían el futuro ante sí 
crearon la mitología en la que se profetiza su grandeza. Los que hemos 
tenido una gran religión nos sentimos, en nuestra íntima soledad,  venir de 
Dios  e hijos suyos, y además de este sentir originario, sentimos el futuro 
que nos arrastra en forma de Paraíso. No hay creación sin profecía. En la 
vida  personal,  cuando  verdaderamente  queremos  serlo,  creamos  con 
nuestro ensueño, que es la figura que adopta nuestra fe. Fe viva, voluntad 
de verdad, amor como entrega a la gracia recibida. En esta fe  palpita el 
tiempo como desgarramiento de mi ser, pasado, presente y  futuro de mis 
acciones realizadas y de mis sueños abrazados. La grandeza de los  sueños 
de la persona depende de la grandeza de la civilización en que viva, de la 
grandeza de sus dioses, que diría Hegel. 
     La grandeza de nuestra cultura radical, de nuestra filosofía, de nuestra 
sabiduría de la luz, de nuestra sabiduría de la claridad del sur, nos enseña 
que nuestra entrega de vida sólo con el tiempo podrá ser analizada. “El 
tiempo nos lo dirá”, porque precisamente “el dar de sí” de nuestra realidad 
emergente,  tempórea,  es lo que constituye mi  historia,  lo  que posibilita 
poder contar mi total y verdadera historia. Pero esta total historia comienza 
a  descifrarse  cuando  nos  enfrentamos  con  nuestro  enigma:  que  somos 
personas en las que lo divino está latiendo y a veces tiritando de frío en la 
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indiferencia de algunas vidas. Enfrentarnos con nuestro enigma sólo se da 
en la madurez de la persona; «llevar a la conciencia su ensueño cuando 
aparece  agotado.  Claro  que  eso  sólo  puede  darse  allí  donde  el  enigma 
inspirador sea el de la propia persona humana. Y eso solamente en una 
civilización cuyo Dios es persona puede darse, cuyo misterio original sea el 
de la encarnación del “logos”»301. El «logos» como Verbo del Padre, en su 
intelección  amorosa,  recoge  en  la  justeza  de  su  palabra  la  humanidad 
compartida, la sociedad.  
     Es la persona  en la forma de convivencia social el sujeto de la historia. 
Pero la realidad de la persona sólo se hace historia gracias a la creatividad 
de la poética. La  poesía unida a la realidad es la historia302. Es por lo que 
rastreando el hontanar del agua que vivifica la historia nos encontramos 
con el río de la vida: realidad y poesía, el río de la historia, su verdad. 
301
 Ibidem, pp. 129-130-
302
 M. Zambrano, Pensamiento y poesia em la vida española. Madrid: Endymion
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Capítulo 6. REALIDAD, SER Y TIEMPO EN 
ZUBIRI.
     La  filosofía  intramundana  de  Zubiri  se  actualiza  en  un  pensar 
sistemático  que  hace  de  ella  una  locura  de  amor.  Amor,  creador  de 
horizonte. Porque una vida adquiere sentido cuando como un enamorado la 
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ponemos bajo la sombra mística que cubre todo el Universo303. Pues si la 
filosofía es tener una intelección del mundo buscando una unidad física en 
la  cual  todo  esté  en  respectividad  o  comunicación,  esta  unidad 
trascendental es la realidad.   Esta realidad  como actualidad respectiva en 
el  mundo   es  constitutivamente  estructural,  estructura  cuyo  dinamismo 
consiste en dar de sí, dinamismo cuya forma general es el tiempo304. 
     La realidad humana da de sí, se realiza en el tiempo, ella mismo tiempo. 
Hay una manera de estar en el tiempo que es dando de sí en el otro por el 
amor305. Y la persona es amor, realidad poética. Ya que «Persona es lo que 
subsiste  y  sobrevive  a  cualquier  catástrofe,  a  la  destrucción  de  su 
esperanza, a la destrucción de su amor. Y sólo entonces se es persona en 
acto, enteramente, porque se cae en un fondo infinito donde lo destruido 
renace en su verdad, en un modo de no perderse.
     Ser persona es ser capaz de renacer tantas veces como sea necesario 
resucitar. Ser persona es poder y saber morir como una acción»306 de amor 
en la  morada del  ser.  Una historia ética  y no sacrificial  es  lo  que está 
demandando la juventud de hoy. La juventud  siente que la cultura, que el 
modo de estar en la realidad, que le ofrece la sociedad, sus mayores, en 
303
 Cfr. J. Ortega y Gasset, Meditaciones del Quijote.  O. C., Vol. I, Madrid: Alianza, 1983, pp. 313, 314.
304
 Cfr. EDR, p. 284.
305
 Cfr. EDR, p. 305.
306
 M. Zambrano, «Fragmentos para una Ética». M – 347.
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forma de tradición no responde al anhelo de su esperanza. En una sociedad 
democrática donde se exige ser persona, para poder ser el sujeto ético de 
una  historia  ética  y  no  sacrificial,  no  valen  como  protagonistas  los 
personajes, las máscaras. La sociedad no se constituye, no se reconoce en 
el  partir  del pan y la esperanza. Una vez más el  corazón de Europa ha 
estallado, se ha roto, entregado a dioses oscuros del antiguo testamento, 
dioses de la violencia y no de la creatividad misericordiosa donde se asiste 
al que tiene hambre y sed de justeza. Asistimos hoy, en Europa y en el 
mundo,  a  la  confrontación  continua  y  sin  límites  entre  los  pueblos  de 
distintas culturas y razas. 
     - San Agustín el orden del tiempo en el amor.
     Con el cristianismo el hombre nace persona. Es San Agustín el hombre 
nuevo de corazón transparente lleno de una nueva esperanza quien va a 
impulsar la cultura de la creatividad Europea. San Agustín, un cristiano de 
Sagaste, Obispo de Hipona.  
     El cristianismo, religión de Europa, qué lejos de aquel vivido en las 
Catacumbas de San Sebastiano:
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     «No había cristianismo -confiesa María Zambrano- sino 
cristianos.  Una  relación  personal  entre  hermanos  y  ni 
siquiera eso, sino un vivir dentro de una misma vida, la de 
Cristo, que los abrazaba a todos.
     No había propiamente doctrina, ni siquiera moral; no 
era  nada  parecido  a  una  idea,  a  una  Filosofía,  ni  la 
búsqueda  de  un  conocimiento.  Y  por  tanto  la  moral  no 
podía  ser  la  heroica,  pues  el  heroísmo  corresponde  a  la 
voluntad  que  sabe y  que  se  ejercita  por  así  decir,  en  el 
mundo  de  la  luz.  No,  los  cristianos  eran  entrañas 
palpitantes  en  la  obscuridad  y  en  la  Tiniebla.  “En  el 
principio  era  la  Tiniebla”,  sentían  y  vivían  ellos. 
Almacenados en las Catacumbas, enterrados como semillas 
de trigo. Pasear por las Catacumbas es ir por debajo de un 
campo de trigo.
     Desfallecían; sufrían terror. No eran heroicos y sabían 
muy  bien  que  nada  tenían  que  esperar  ni  se  proponían 
tampoco un fin  histórico que es lo propio del  heroísmo. 
Sufrían  temores  y  estaban  a  punto  mil  veces  de  dejarlo 
caer, de abandonar el común misterio pero entonces, algo o 
alguien  les  llamaba  de  nuevo.  Uno  de  ellos,  quizá 
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invocaba,  ¡cuánto  invocaba!  Vivían  invocándose 
mutuamente, los vivos, poniendo la mano el uno sobre la 
espalda del otro; invocando a Cristo que era para ellos algo 
cercano, centro de un mundo que no era este, rey del Reino 
que iba a venir de un instante a otro. La promesa era…»307.
     La sociedad, amor compartido,  ella es alimento, pan amasado con la 
harina de trigo de la ofrenda de la vida.  Pero en los silos de la sociedad 
que hemos creado, nuestro trigo,  nuestra harina del alma ya no da ni para 
pagar la  maquila.  Ya no existen en  nuestra tierra molinos harineros,  ni 
hogazas de amor. Dioses oscuros se alimentan de lo que carecen: voluntad 
de verdad, voluntad de amor,… corazón, lugar del alma. 
     En verdad, el sujeto de la historia europea ha sido engendrado por una 
esperanza.   El  nacimiento  de  Europa  acontece  en  el  nacimiento  de  un 
hombre nuevo engendrado por una nueva fe, por una nueva dirección de su 
esperanza. Este hombre protagonista de su historia, símbolo de la ruptura 
con  el  mundo  antiguo  que  renace  en  una  nueva  cultura  que  se  llama 
Europa, es San Agustín. Es el renacer de la vida en una verdad y tiempo 
nuevos. La nueva fe de Europa es el cristianismo. El hombre San Agustín 
307
 M. Zambrano, «Catacumbas de San Sebastiano». M.- 7 de septiembre.
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en sus Confesiones se pone bajo la luz de Dios y surge el hombre nuevo de 
corazón transparente e intelección misericordiosa.       
     Toda confesión es un modo de conocimiento. San Agustín necesita 
`poner en claro su vida para conocer su verdad, y para eso necesita hacerse 
presente a sí mismo. Por ello realiza una bajada a sus ínferos donde habita 
la  verdad,  su  verdad.  Pues  «cuando  se  conoce  algo,  una  realidad 
cualquiera, se la hace presente. Estar presente que en español tiene sentido 
de presencia  y de presente temporal;  está ahí al  descubierto,  no nos es 
extraño  ni  oculto.  La  persona  necesita  de  presencias.  Necesitar  de 
presencias es necesitar de verdad. El necesitar de verdad es lo característico 
del hombre. Y en la medida no ya en que lo logre, sino en que lo quiera, en 
que lo persiga, irá unificando su tiempo, reuniéndolo en su dispersión. Irá 
descubriendo un horizonte  temporal  más  amplio  y  en  él  un  orden.  Las 
cosas para aparecer en un orden necesitan un lugar, es sabido. Y como el 
lugar de las cosas en la vida humana es el tiempo, necesitan tiempo para 
entrar en un orden»308. El orden del tiempo en el amor iba buscando San 
Agustín. Movido por la necesidad y la esperanza de calmar la  inquietud de 
su corazón es por lo que reflexiona sobre el tiempo.
308
 M. Zambrano, Persona y democracia, op. cit., p. 132.
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     San Agustín en su intuición del tiempo descubre que el tiempo y la 
eternidad  son  inconmensurables  (incomparabiles).  El  tiempo  pasa,  la 
eternidad es. Así se expresa al referir la eternidad  a Dios:  «Anni tui nec 
eunt nec veniunt; isti autem nostri eunt et veniunt, ut omnes veniant. Anni 
tui  omnes  simul  stant,  quoniam  stant;  nec  euntes  a  venientibus 
excluduntur, quia non transeunt; isti autem nostri omnes erunt, cum omnes 
no  erunt.  Anni  tui  dies  unus,  et  dies  tuus  non cotidie,  sed  hodie,  quia 
hodiernus  tuus  non  cedit  crastino;  neque  enim  succedit  hesterno.  
Hodiernus tuus aeternitas». 
      «Tus años ni van ni vienen, al contrario de estos nuestros, que van y 
vienen, para que todos existan. Tus años existen todos juntos, porque son 
estables [stant]; ni son excluidos los que van por los que vienen, porque no 
pasan; mas los nuestros todos llegan a ser cuando ninguno de ellos exista 
ya. Tus años son un día, y tu día no es un cada día, sino un hoy, porque tu 
hoy no cede el  paso al  mañana ni sucede al  día de ayer.  Tu hoy es  la 
eternidad»309. Porque  Dios es el creador del tiempo. La eternidad es vivir 
el presente hecho instante cualitativo en el tiempo del amor. Y es ella la 
misma simplicidad del Ser que condensa en sí todos los seres. Para San 
Agustín, el ser de Dios es amor, horizonte del tiempo. Aquí en la cita de las 
Confesiones de San Agustín está presente la esencia del tiempo que servirá 
309
 San Agustín, Confesiones, XI, 13, 16.
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de apoyo al pensamiento de Zubiri sobre el tiempo, pues se nos habla de la 
temporeidad  como  estabilidad,  esencia  del  tiempo;  de  la  sucesión, 
estructura del tiempo, su temporalidad, y también de lo eterno310.
     Por todo ello se interroga:  «¿Qué es, pues el tiempo?¿Quién podrá 
explicar  esto  fácil  y  brevemente?  ¿Quién  podrá  comprenderlo  con  el 
pensamiento,  para  hablar  luego  de  él?  Y,  sin  embargo,  ¿que cosa  más 
familiar y conocida mentamos en nuestras conversaciones sobre el tiempo? 
Y cuando hablamos  de él,  sabemos  sin duda qué  es,  como sabemos o 
entendemos lo que es cuando lo oímos pronunciar a otro. ¿Qué es, pues, el 
tiempo? Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero si quiero explicárselo al que 
me lo pregunta, no lo sé... »311.
     San Agustín afirma respecto a las dimensiones del tiempo que, tanto 
pasado como futuro no son estrictamente una dimensión temporal; ambos 
son en cuanto presentes. El único tiempo real es el presente. Por ello, sólo 
hay tres dimensiones del presente:  memoria, intuitus, exspectatio.  En este 
sentido aclara: 
     «Pero lo que ahora es claro y manifiesto es que no 
existen los pretéritos ni los futuros, ni se puede decir con 
propiedad que son tres los  tiempos:  pretérito,  presente  y 
310
 Cfr. Max Scheler, De lo eterno en el hombre. La esencia y los atributos de Dios. Madrid: Revista de 
Occidente, 1940. 
311
 Confesiones, XI, 14, 17. 
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futuro;  sino  que  tal  vez  sería  más  propio  decir  que  los 
tiempos son tres: presente de las cosas pasadas, presente de 
las cosas presentes y presente de las futuras. Porque éstas 
son tres  cosas que existen de algún modo en el  alma,  y 
fuera  de  ella  yo  no  veo  que  existan:  presente  de  cosas 
pasadas (la memoria), presente de cosas presentes (visión) 
y presente de cosas futuras ( expectación )»312.
     Al hablar del tiempo tendremos que hablar, por el contrario, de cambio, 
de un pretérito, un presente y un futuro. El único tiempo real es el presente. 
Los otros dos participan de él, y son en cuanto presentes.
      San Agustín textualmente afirma que el tiempo es una distensión: «De 
aquí me pareció que el tiempo no es otra cosa que una extensión»313.  En 
suma,  entendemos  que  el  tiempo  en  San  Agustín  es  una  distensión 
(distentionem). Hay  un fluir de un futuro a un pretérito, y de este mismo 
pasado, de nuevo hacia un futuro, mediado por el presente que es realmente 
la medida de todo tiempo, pues de él ambos se engendran. Podemos decir 
que, en el fluir aparentemente continuo y total del tiempo, hay algo que 
permanece: la atención de una conciencia, que se extiende hacia el pasado 
por la memoria, y hacía el futuro por la exspectatio.
312
 Ibidem, XI, 20,26.
313
 Confesiones, XI, 26, 33..
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     Es por ello que para San Agustín el auténtico Ser de la realidad es Dios: 
Dios  es,  sin  tiempo.   Sólo  es,  plenamente,  absolutamente,  lo  que 
permanece. «Y miré las demás cosas –confiesa- que están por debajo de ti, 
y  vi  que ni  son en absoluto ni  absolutamente  no son.  Son ciertamente, 
porque proceden de ti; más no son, porque no son lo que eres tú, y sólo es 
verdaderamente lo que permanece inconmutable»314.   
      Sólo  tiene  ser lo  eterno.  Lo  temporal  todavía  no  es;  su  ser  es 
contingente. Las cosas llevan consigo el bocado de la nada. No en vano 
San  Agustín  se  mueve  en  el  horizonte  de  la  nihilidad.  Horizonte 
determinado por la teoría de la creación cristiana que él defiende. El único 
ser que realmente es, realidad absolutamente absoluta, es Dios. «Yo soy el 
que soy»315, presencia pura, verdad. 
     San  Agustín  en  el  análisis  que  realiza  del  tiempo  y  del  ser  está 
determinado   también  por  el  horizonte  mental  del  movimiento  que 
constituye el pensamiento griego. Pero, según el pensamiento de Zubiri, lo 
radical de las cosas no es que estén constituidas por el movimiento, pues 
este es  un momento de la estructura dinámica del universo y de  las cosas 
que lo conforman. También afirma Zubiri que la concepción clásica del ser 
lleva consigo  entender que la realidad es una forma de ser. En esta línea 
314
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observamos  que  «la  realidad  es  justamente  un  modo  de  ser,  el  más 
importante, el más decisivo – si se quiere –, el fundamental, pero un modo 
de ser»316.
     Pero Zubiri defiende que de lo que habría que hablar no es del  esse 
reale sino de la realitas in essendo, de la realidad que está ahí siendo. «Con 
lo cual la realidad, lejos de ser un momento del ser – el más importante si 
se quiere, esto no importa para el caso –, empieza por no ser un momento 
del ser, sino por ser algo previo al ser»317. La realidad es principial respecto 
al ser.
     En realidad, el problema del tiempo en Xavier Zubiri está determinado 
en su base por la concepción del tiempo de San Agustín. Dios es eterno, la 
creación es temporal. El hombre, como momento principal de esta creación 
es también tiempo.  Pero Dios al crear la nada por amor, creó la inquietud 
del corazón humano.   Es la inquietud  de la realidad humana  abierta a 
trascenderse,  a  realizarse   hasta  que  recobre  su  unidad  perdida  cuando 
regrese a su Paraíso. «Señor mi corazón está inquieto hasta que descanse 
en  ti».  Es  problema de amor el  problema del  hombre San Agustín.  Su 
cumplimiento se llevará a cabo en un proceso de realización que brota de la 
316
 X. Zubiri, Estructura dinámica de la realidad. Madrid: Alianza, 1989, p. 24.
317
 Ibidem, p. 27.
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verdad que anida en su corazón. Es la verdad como maestro interior del 
hombre.  Y Dios es la verdad para San Agustín.
     Esta misma realización, el cumplimiento del amor, lleva tiempo. Es 
Zubiri, como decimos, el que nos dice que la realidad humana es primero y 
principial en el hombre y que esa realidad al actualizarse ante los demás es 
el ser. Es la realitas in essendo. Pero esta realidad tempórea es nostalgia de 
lo  pasado  y  esperanza  de  futuro.  Es  la  distentionem  quaedam  animi 
agustiniana, «el tiempo no es otra cosa que una extensión; pero ¿de qué? 
No lo sé, y maravilla será si no es de la misma alma»318. Es la inquietud 
humana; el tiempo,  ese desgarramiento del ser.
     La  distensión  de San Agustín es la expresión de esa tensión de las 
entrañas  humanas,  del  corazón  del  hombre  que  se  desgarra  histórica  y 
temporalmente como realidad inquieta en su realización. Corazón, lugar de 
intimidad,  que trabaja en silencio con ese incesante trabajo de las entrañas 
que por eso miden el tiempo319.
     El fin de su realización será en San Agustín el alcanzar un corazón 
transparente. Es la diafanidad, esta transparencia, la que recogerá Zubiri en 
su  metafísica  para  decirnos  que  la  trascendentalidad  del  mundo  es  la 
318
 San Agustín,  Confesiones,  XI, 26, 33. «Inde mihi visum est nihil esse alium tempus quam 
distentionem. Sed cuius rei, nescio, et mirum, si non ipsius animi».
319
 Cfr. María Zambrano en Orígenes, México: Ediciones del Equilibrista, 1987, p. 12.
256
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
diafanidad, la transparencia. Y la persona como momento principial de esa 
metafísica es transparencia320. 
      Es el  orden de la  transcendentalidad del  amor el  que ilumina el 
horizonte de la  creación cristiana.  En este orden es  donde se tiene que 
salvar la persona en convivencia con los demás,  en un ámbito europeo y 
universal,  para alcanzar la unidad de su vida que sufre la dispersión en 
momentos  de  crisis.  Por  ello  la  humanidad  necesita  de  la  confesión, 
ponerse bajo la luz de la misericordia, para que renazca un hombre nuevo 
en una sociedad verdaderamente democrática. «Misericordia quiero, que no 
sacrificios».
San Agustín nos enseñaba que no buscaríamos la verdad si ella no nos 
hubiera  encontrado.  Por  ello,  para  su  salvación,   –nos  indica  María 
Zambrano- «ofreció la fórmula en términos filosóficos: “No busques fuera; 
vuelve a ti mismo, en el interior del hombre habita la verdad”. La caverna 
temporal  –en  términos  de  filosofía  moderna,  la  subjetividad-  quedaba 
trascendida enteramente por la revelación de Dios en ella»321.   
     Pues el sujeto de la historia y ella como espejo  todo es “luz en sueños”. 
Amor que muere por ver y tiembla por ser visto. Así, «la historia misma se 
320
 Cfr. X. Zubiri,  Los problemas fundamentales de la metafísica occidental,  op. cit. pp. 19-21. Cfr. M. 
Zambrano, Notas de un método. Madrid: Mondadori, 1989, p. 77. 
321
 HD, p. 303. San Agustín, De vera religione, 39, 72: «Noli foras ire, in teipsum redi.In interiore 
homine habitat veritas». 
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hará íntima, la intimidad de la historia se hará verdad manifiesta y no habrá 
contraposición entre el actuar y el pensar»322.
       Es por lo que hemos elegido como compañeros de Zubiri, en su 
análisis del «tiempo como fluencia gerundial del ser»323 en la sociedad e 
historia  europea,  a   San  Agustín  y  a  María  Zambrano  modelos  de 
transparencia  en la  Cultura  de  Occidente  propiciada por la  verdad y  el 
tiempo, ya que nos ofrecen el punto de partida y de llegada de esta nuestra 
poética  realidad  europea:  el  amor.  Pues  morimos…  o  más  bien 
desnacemos, resucitamos, en el tiempo,  «el tiempo que es desgarramiento 
del ser»324, del ser de lo sagrado de nuestras entrañas.
     Por todo ello, el hombre de la sociedad europea si quiere renacer ha de 
buscar  la  verdad creando su propio  tiempo.  «Pues  todo ser  viviente  se 
alimenta de algo y en algo.  La persona humana tiene también su vida: 
respira en el tiempo y se alimenta de la verdad»325.
- Zubiri: El tiempo como realidad física del estar (fundante) en la 
fluencia gerundial del ser.           




 J. F. Ortega Muñoz, El río de Heráclito. Málaga: Universidad de Málaga, 1999, pp. 185-245.
324
 Zambrano, M., Persona y democracia. Barcelona: Anthropos, 1988, p. 131.
325
 M. Zambrano, Persona y democracia, op. cit., p. 132.
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     Siempre  nos movemos en este ejercicio de intelección, en que consiste 
nuestra investigación, en el ámbito de la realidad. Es la realidad la que en la 
unidad de  sus  momentos  talitativo  y  trascendental  la  que  se  posee  una 
actualización no sólo en la intelección sino también una actualización en el 
campo  de  realidad  y  en  el  mundo.  Es  a  esta  nueva  actualización  o 
reactualización  de  la  realidad  como  momento  del  mundo,  en  la 
respectividad de la realidad en cuanto realidad, en la respectividad de las 
cosas reales en tanto que reales, a la que Zubiri llama ser. Y este ser es el 
que posee una serie de dimensiones: Individual, social, histórica, temporal, 
ética,  religada.  El  tiempo  es,  pues,  una  dimensión  del  ser,  el  ser  es 
tempóreo.       
     El  momento,  físico,  real,  de toda cosa real  siempre tiene que estar 
presente por sí mismo, desde sí mismo, con su fuerza y su poder, en los 
distintos modos de su actualidad.  Esa realidad física, estabilidad palpitante 
del  latir  de  nuestras  físicas  entrañas  que engendran  y  miden  el  tiempo. 
Realidad, ser y tiempo señalan el orden del αει, del siempre, en el sistema 
de  principialidad  de  la  realidad  siendo  tempórea.  En  Heidegger  será  el 
tiempo quien tenga poder sobre el ser; y la misma realidad es, para él, o 
algo desconocido o un modo de ser. 
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     Por todo ello, como hemos señalado, son Agustín de Hipona y María 
Zambrano los que, en el estudio del tiempo en  Zubiri, nos guían  en nuestro 
sentir y vivir la  distensión y el  dar de sí de la estructura dinámica de  la  
realidad siendo  de nuestras entrañas, que no de un  ser tempóreo para la 
muerte. Pues el tiempo de la estructura dinámica de la realidad, de nuestra 
realidad, es un tiempo creador.     
     Si queremos tener un estudio que nos sirva de apoyo en nuestro análisis 
del tiempo en Xavier Zubiri tenemos que tener a la mano la obra de Juan 
Fernando Ortega Muñoz:  El río de Heráclito326.  Estudio donde de forma 
fehaciente se  hace actualmente presente aquel deseo de Zubiri: «Esperemos 
que España,  país  de  la  luz  y  de  la  melancolía,  se  decida  alguna vez  a 
elevarse   a  conceptos  metafísicos»327.  Posteriormente  se  han  realizado 
algunas investigaciones sobre el tiempo en Zubiri pero estas no han tenido 
en cuenta, por su reciente publicación, la obra  de Zubiri Acerca del mundo. 
Tampoco  se  recoge  en  las  investigaciones  sobre  el  tiempo  uno  de  los 
escritos menores de Zubiri titulado «Ser y estar». Recordémoslo:
SER Y ESTAR
326
 J.  F.  Ortega  Muñoz,  El  río  de  Heráclito.  Estudio  sobre  el  problema del  tiempo  en  los  filósofos  
españoles del s. XX.  Málaga: Universidad de Málaga, 1999.
327
 X. Zubiri: Naturaleza, Historia, Dios. Madrid: Alianza, 1944, 1987. Zubiri trata aquí sobre «Hegel  y 
el problema metafísico». Una Conferencia pronunciada en Madrid, 1931, y publicada en Cruz y Raya. 
Madrid, 1933. 
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     «Los lingüistas nos dicen que stare significa a veces, en 
lengua poética,  esse en  sentido  fuerte.  Así,  por  ejemplo, 
omnis in Ascanio cari stat cura parentis. Aquí stat = posita  
est, o simplemente est»328.
     De aquí pasó a algunas lenguas románicas marcando la 
diferencia entre estar y ser. Pero todo el problema está en 
que se nos diga con toda precisión en qué consiste aquí el 
sens  fort.  Y  no  se  nos  dice.  En  algunas  gramáticas 
españolas suele decirse que  estar significa algo más bien 
superficial y momentáneo, mientras que ser significa algo 
hondo y permanente. Fulano  está enfermo, si padece una 
gripe; en cambio se dice que zutano es un enfermo, si tiene 
una tuberculosis. Pero, ¿es así?
      A)  Comencemos  con ser.  En  el  ejemplo  se  ve 
claramente que ser significa «modo de ser» propio de algo 
crónico.  Ser es  aquí  «modo  de  ser»:  consiste  en  ser 
expresión de algo más hondo, a saber, de la cronicidad de 
la  estructura  física.  Al  decir  que  el  tuberculoso  es  un 
enfermo,  se  quiere  decir  que  tiene  estructura  real 
tuberculosa. Al decir que el tuberculoso es un enfermo, se 
328
 El texto de Virgilio,  Aeneida,  1, 646, puede traducir: «En Ascanio está puesto todo el amor de su 
padre». Lo toma Zubiri de E. Ernout – A. Meillet, Dictionaire étimologique de la langue latine. Histoire  
des mots. París, 1939, véase Sto. El texto está subrayado por Zubiri. (N. ed.).
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quiere  decir  que tiene estructura  real  tuberculosa.  Ser es 
entonces  «modo  de  ser»  determinado  por  un  estar  
constituido.  Entonces  el  ser  mismo  remite  a  un  estar 
estructural  o constituyente  y,  por tanto,  estar  significa la 
realidad física crónica. El ser es tan sólo el modo de ser 
determinado por este estar.  El estar es, pues, más hondo 
que el ser. Es primero la diferencia entre realidad física y 
modo de ser,  y segundo es la clara  expresión de  que el 
modo de ser está determinado por la realidad física. El ser 
está determinado aquí por la cronicidad del estar.
     B) Cuando decimos que alguien, que padece un ataque 
gripal,  está  enfermo,  expresamos  ciertamente  algo 
circunstancial. Pero la circunstancialidad no es un carácter 
idéntico a la superficialidad, como si el ser fuera lo hondo, 
sino que es justamente  realidad física circunstancial por 
oposición a realidad física crónica. Si aquí no se emplea el 
verbo ser es porque no se apunta a la realidad física de una 
estructura  constituyente,  sino  simplemente  a  la  realidad 
física en su carácter circunstancial. El estar significa aquí la 
realidad física de lo que ocurre. No se expresa el modo de 
ser, probablemente influidos por la filosofía y la gramática 
griega,  que  han  entendido  siempre  que  el  ser  es  lo 
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permanente.  Pero no es así.  El  ser  no es lo  permanente, 
sino  que  concierne  también  a  las  formas  de  ser 
circunstanciales. 
     Por tanto, la verdadera oposición en el ejemplo citado es 
la oposición entre realidad física constituyente, estructural 
(y  por  tanto  crónica)  y  realidad  física  circunstancial. 
Siempre resulta que estar es más hondo que ser, y no por 
razones  de  permanencia.  De aquí  resulta  que el  carácter 
fuerte del esse es justo el carácter de realidad física. Y esto 
es lo que en modo recto significa  stare. En el agripado la 
realidad  física  está  ocurriendo;  en  el  tuberculoso,  la 
realidad física está constituyendo. En ambos casos stare es 
realidad  física.  En  su  virtud  habría  que  decir  no  que  el 
stare es la forma fuerte del esse, sino al revés, que esse es 
la  forma  débil del  stare.  Pero  no  es  lo  uno  ni  lo  otro, 
porque  no  se  trata  de  formas  fuertes  o  débiles,  sino  de 
formas  fundantes  y  fundadas:  esse es  modo  de  ser 
deterrminado  (fundado)  por  la  realidad  física  del  stare  
(fundante). Stare es la realidad física; esse es modo de ser 
de esta realidad física. 
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     Conclusión: La diferencia y unidad de ser y estar se 
expresa con todo rigor y precisión en la frase «la realidad 
está siendo»329.
     En la Presentación que hace Germán Marquinez Argote de la obra de 
Zubiri  Escritos  menores  (1953-1983),  nos  señala  que «  “Ser  y  Estar”: 
Pequeño  texto  de  dos  páginas  mecanografiadas  y  con  correcciones  del 
propio Zubiri, conservado en los Archivos-Zubiri. En la cabecera anotó de 
su  puño  y  letra:  “para  pág.  494”  del  texto  mecanografiado  Sobre  la 
inteligencia  humana,  que guarda correspondencia  con la  página 350 de 
Inteligencia y  Logos,  en donde Zubiri  trató de la  diferencia entre ser  y 
estar»330. Pero habría que anotar que ya en  Sobre la esencia se trata este 
tema que ocupa toda una página: «Recordemos que  stare,  estar,  tenía a 
veces en latín clásico la acepción de esse, “ser”, pero en sentido “fuerte”. 
Pasó así a algunas lenguas románicas para expresar el ser no de una manera 
cualquiera,  sino la  realidad “física”  en cuanto “física”.  […] Por esto la 
expresión “estar siendo” es, tal vez, la que mejor expresa el carácter de 
realidad “física” de que está dotada toda cosa real, y que intelectivamente 
se ratifica en la constatación»331, propia de una de las dimensiones de toda 
verdad.  Pero  tampoco  podemos  olvidar  que  en  Inteligencia  y  realidad 
329
 X. Zubiri. Escritos menores (1953-1983). Madrid: Alianza, 2006, pp. 217-219.
330
 Ibidem, p. XIX.
331
 SE. , p. 130.
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también se nos habla de la  estabilidad que constituye la  realidad física 
propia del estar siendo de lo real ratificada en la intelección: «Todo lo real 
es sitema durable en el sentido de ser duro. Si no tuviera alguna dureza, la 
cosa  no  tendría  realidad.  Pues  bien,  la  ratificación  de  la  dureza  en  la 
intelección constituye la verdad de esta dureza, a saber, la estabilidad»332. 
Recordemos lo que se nos dice en  Inteligencia y logos: «Estar designa el 
carácter físico de aquello en que se está in actu exercito, por así decirlo; en 
cambio el ser designa el estado “habitual” de lo sido, sin alusión formal al 
carácter físico de  realidad»333. Pero si buscamos la raíz lingüística de la 
estructura  de  lo  real  que  se  actualiza  en  la  inteligencia,  en  su  verdad, 
tenemos que «en la idea de verdad quedan indisolublemente articuladas tres 
esenciales dimensiones, cuyo esclarecimiento ha de ser uno de los temas 
centrales de la filosofía: La realidad (es-), la seguridad (uer-) y la patencia 
(la-dh)»334.  Zubiri  aquí  repite,  en  este  Apéndice  sobre  la  verdad  de 
Inteligencia  y  logos,  lo  ya  expuesto  en  una  nota  sobre  la  verdad  en 
Naturaleza, Historia, Dios, 1ª ed., Madrid: Editora Nacional, 1944, p. 29. 
No obstante, no podemos olvidar que en la edición 9ª, de 1987, hay una 
nota del editor que afirma: «En el ejemplar de  Naturaleza, Historia, Dios 
que Zubiri  utilizaba normalmente, hay varias corecciones. Al final de la 
332
 IS. , p. 240.
333
 IL. , p. 350.
334
 IS. , p. 244.
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frase: “En cambio, el griego y el indoiranio parten de la raíz  * es-  `ser´”, 
añade: “en el sentido de realidad”. Cuando al final ya de la nota se repite 
esto mismo, que * es- designa “el ser”, estar dos palabras están tachadas y 
sustituidas por “la realidad”»335.
      En definitiva, en el dinamismo como carácter de la realidad activa por 
sí misma que consiste en dar de sí, es justamente donde se debe centrar la 
reflexión  sobre  el  tiempo.  El  tiempo  compete  a  una  realidad  en  su 
respectividad con otras, en el mundo, como ser. Recordemos que el ser es 
la actualidad de lo real en la respectividad, en el mundo. El tiempo es un 
estar dando de sí. 
     Es precisamente «el dinamismo del dar de sí,...  -como actual en el 
mundo en cuanto tal-. Eso es el  ser del dar de sí. Y ahí es donde está el 
tiempo»336.  Por eso el tiempo es el ser del dinamismo. El tiempo es el ser 
gerundial. Es estar dando de sí. 
     También Zubiri, recordándonos la metáfora de la luz, nos dice que si no 
hubiese luminaria no podría haber luz, si  no hubiese realidad no podría 
haber ser,  si  no hubiese dinamismo no habría tiempo337.   El ser  «es la 
335
 NHD. , p. 39.
336
 EDR., p. 295.
337
 Cfr.  I. Aísa Fernández,  Heidegger y Zubiri.  Encuentros y desencuentros.  «Aquella  “luminaria” de 
Naturaleza, Historia,  Dios (1944), que contraponía a la “luz” de Heidegger, encuentra finalmente  su 
transcripción filosófica en la “realidad” como transcendental primero y por sí, constituyente del acto de 
intelección sentiente,  gracias a su apertura y “verdadear” (dar verdad).  Entre 1944 y 1980, Zubiri  ha 
investigado la radicalidad filosófica (Sobre la esencia, 1962); en esta investigación, tuvo muy en cuenta 
el pensamiento de Heidegger». Sevilla: Fénix Editora, 2006, p. 86.
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actualidad de todas las cosas, de su dar de sí en el mundo; por tanto es algo 
que concierne al ser, es un modo del ser. Eso es formalmente el tiempo»338.
     En su búsqueda de la esencia del tiempo insiste Zubiri:
     «El tiempo es respecto del dinamismo algo parecido a 
lo  que  decía  para  ilustrar  la  diferencia  entre  el  ser  y  la 
realidad: la diferencia que hay entre la luz y la luminaria. 
Si por luz se entiende la claridad que un foco cualquiera 
derrama  a  su  alrededor,  y  llamamos  ser  entonces  a  la 
actualidad de las cosas en esa luz, entonces hay que decir 
que  eso  pende  de  la  realidad,  pende  de  que  haya  una 
luminaria. Podrá ser que la propia claridad me sirva de un 
modo,  por  lo  menos  conceptual,  para  retroactivamente 
poder el brillo en la claridad que derrama en su entorno, 
cosa artificiosa y últimamente falsa. Pero si no hubiese una 
cosa  brillante  en  sí  misma,  no  habría  claridad.  Si  no 
hubiese una realidad no habría ser. Pues bien, el tiempo es 
respecto  del  dinamismo  lo  que  es  la  luz  respecto  de  la 
luminaria»339.
338
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     Es por lo que: « “Ser” no es brillo (realidad) ni luz (mundo), sino estar 
en la luz»340. 
     Pero es necesario saber cuál es este modo de estar y este modo de ser  
para que haya tiempo. El tiempo como modo de ser es un ser gerundial341. 
Es estar dando de sí. En el gerundio es donde está el carácter del tiempo y 
no en el fluir y en el dar de sí. El tiempo es gerundividad. Por ello toda 
cosa nace en su tiempo, precisamente porque es emergente:
     «Pues bien, el tiempo no es fluencia sino gerundividad, 
es  estar dando.  Y la manera de estar  que consiste en un 
gerundio,  pues  en  esto  consiste  formalmente  el  tiempo. 
Aunque  fuera  instantánea,  sería  sin  embargo  tiempo.  Y 
precisamente por esto, porque tiene ese carácter gerundivo, 
toda  cosa  nace  en  su  tiempo,  precisamente  porque  es 
emergente. Está siendo dada de alta en la realidad, en cierto 
modo. Y ahí es donde está el tiempo»342.
     Aquí  es  donde podemos apreciar  cómo la  filosofía  de Zubiri  está 
posibilitando  el  problema  de  la  verdad  y  el  tiempo  en  la  filosofía  de 
Zambrano. Problemática que mostraremos llegado su momento.
340
 I. Aisa Fernández,  Heidegger y Zubiri, op. cit., p. 88. Porque «A ese brillo en expansión Zubiri lo 
denomina “mundo”: “El mundo es el brillo en función de entorno luminoso, de claridad, de luz” (SE, p. 
449). Luego, ser no es metafóricamente luz, sino que mundo es metafóricamente luz», p. 87.
341
 Cfr. EDR. , p. 297.
342
 Ibidem, p. 297.
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     El problema de la unidad del tiempo también es tratado por Zubiri y 
Zambrano. El tiempo no es ninguna de las tres partes, pasado, presente y 
futuro, sino la unidad de los tres momentos. La unidad del tiempo no es 
procesual.  Pues  aunque  el  mundo  esté  en  forma  de  proceso,  no  es  el 
proceso aquello que constituye el tiempo, sino que es aquello, uno de cuyos 
momentos es el tiempo. «La unidad del tiempo no es procesual»343. Como 
unidad, «La esencia del tiempo es el siempre»344. 
     Es por lo que no podemos olvidar que «ninguna realidad, aun la que esté 
en  cambio,  la  que  está  en  su  momento  dinámico  de  cambiar,  ninguna 
realidad  aunque  sea  fluente,  en  su   momento  dinámico  de  la  fluencia, 
ninguna de esas realidades merece llamarse tiempo si no dijéramos que está 
justamente  en  un  segmento  limitado  del  ser  en  el  que  está  justamente 
cambiando, está fluyendo. El cambio tiene que tener una cierta estabilidad 
cambiante en el ser, precisamente para que haya tiempo, una mora in esse. 
Pues bien, a la estabilidad la llamamos ser  siempre,  respecto de los tres 
momentos  de  lo  que es  estable.  La  unidad del  tiempo  no es  la  unidad 
sintética del pasado, presente y futuro, sino la unidad de estabilidad de esos 
tres momentos, la demora en el ser del estar dando de sí. Sólo por esto la 
llamo  siempre.  Si  llamamos ser siempre a esta demora en el  ser,  a  esta 
343
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estructura  esencial  del  estar  dando  de  sí,  entonces  en  eso  consiste 
justamente  la  esencia  del  tiempo.  El  siempre no  es  que  siempre  haya 
tiempo, esto es falso; sino que mientras que la realidad está dando de sí, 
está siempre pasando, siempre viniendo (futuro), y siempre moviéndose en 
el  presente.  La esencia  del  tiempo está justamente  en ese «siempre» de 
carácter gerundivo»345.
        Es en su obra Acerca del mundo donde Zubiri –como hemos señalado- 
nos  habla  también  del  tiempo.  Aqyuí  se  nos  dice  que  no  hemos  de 
confundir el tiempo como realidad cronológica, la cronología del tiempo, 
con la medida del tiempo, su cronometría. Así el concepto de edad iría en la 
línea cronológica del tiempo y no con el tiempo como medida numérica, 
con la cantidad del tiempo. «En todo caso, en la biología esto es claro. El 
concepto de edad, la edad, es algo que nada tiene que ver con el número. De 
ahí  esa  célebre  paradoja  de  cuerpo  lanzado  al  espacio  con  la  que  tan 
irritantemente  (a  mi  modo de ver)  se han debatido los  partidarios  y los 
adversarios  de  la  relatividad.  Como  los  relojes  van  más  despacio  en 
movimiento,  un  hombre  que fuera  dentro  de  un  proyectil  volvería  a  la 
Tierra con una vejez de dos siglos para los habitantes de la tierra, siendo así 
que para él no habría transcurrido más que un año, pongamos por caso. Esto 
345
 EDR., pp. 298-299.
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es a mi modo de ver, una perfecta ilusión. El tiempo no es primariamente 
cronometría. La edad no es cuestión de longitud. Cuando coinciden edad y 
medida del tiempo, uno puede tomar como medida de la edad el número de 
años.  Ahora,  en  un  sistema  de  medidas  completamente  distinto,  lo  que 
habría que contestar a esa paradoja es que el hombre en ese proyectil se 
moriría creyendo él que tiene nada más que una hora de vida, cuando en 
realidad, visto desde la  tierra,  tendría cincuenta años. La edad no es un 
concepto  puramente  cronométrico;  es  un  concepto  cualitativo,  de 
“cronología”»346.  Por  ello  cuando Zubiri  se  pregunta  ¿Qué es  ese  mero 
estar, situado dentro del tiempo?, afirma: es pura cronología. En ese mero 
estar las cosas fluyen y transcurren. 
     Ciertamente el tiempo es una duración. Pero qué es durar. Porque la cosa 
es una realidad física dura, en la línea de la dimensión de la verdad en que 
se actualiza el efectivo estar siendo de la realidad, su duratividad,  en  su 
estabilidad y en su constatación, por eso el tiempo es duración. En esta línea 
de cosa dura, de realidad dura podemos comprender a Zubiri en su diálogo 
con Bergson:  «¿qué es  durar?  Bergson,  el  teórico  de la  durée,  ponía el 
magnífico símil  de un punto elástico que se va distendiendo  a lo largo 
(justamente ésta es la  durée) del tiempo, sin romperse y sin fracturarse347. 
346
 X. Zubiri, Acerca del mundo. Madrid: Alianza, 2010, pp. 64-65.
347
 Cfr. H. Bergson, «Introducción à la métaphisique», en la Revue de métaphysique et de morale, París, 
1903, núm. 11, pp. 1-16, concretamente el ejemplo aparece en la página 6. Este artícuylo de Bergson fue 
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Esa distensión constituye una durée. Durar es pasar incólume de un estado a 
otro,  de  un punto a  otro,  etc.,  etc.  Ahora  bien,  esto,  en  el  rigor  de  los 
términos, no es verdad, porque la duración de suyo no tiene nada que ver 
con el itempo. Lo que Bergson no nos dice de ese punto (o si lo dice no 
insiste en ello) es que el punto elástico dura con tal que no se rompa. Y esto 
nos indica que lo esencial de la duración no es precisamente la distensión, 
sino el hecho de que no se rompa, es decir, que el hilo sea duradero»348. 
     Un ente es duradero cuando permanece en el ser. La dureza consiste en 
que un eente retenga su propia realidad. «Durar no es sino retener el ser, 
retener su realidad»349. El tiempo tiene duración pero no es duración. Pero 
en el tiempo también hay un antes y un después que expresan una noción 
meamente ordinal que no tiene que ver con el tiempo. Pero el antes y el 
depués pueden adquirir un carácter sucesivo. Una cosa puede tener varias 
cualidades pero no puede tener la siguiente si no es dejando de estar en la 
que posee.  Entonces tenemos lo que rigurosamente es una sucesión. En 
este sentido hay un cambio de cualidad. Pero hay un caso, el del esfuerzo, 
en  que no  se puede tener  el  segundo momento  de  la  sucesión si  no  es 
reteniendo el primero, conservando el primero, pues se apoya en él  para 
tener el segundo. «En este caso –comenta Zubiri- es cuando rigurosamente 
posteriormente incorporado a La pensée et le mouvant, Paris, 1934.
348
 X. Zubiri, Acerca del mundo, op. cit., pp. 65-66.
349
 Ibidem, p. 66.
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hablando tenemos una distensión. A este caso y sólo a ése, es al que apunta 
el símil  de Bergson, y al que responde la concepción del tiempo de san 
Agustín: distensio quaedam animi, una cierta distensión de mi mente»350. 
     Pero tanto la sucesión estricta como la distensión tienen un momento 
común: el cambio. En el cambio hemos de prescindir de su contenido y 
atender sólo al «hecho de estar cambiando»351. El estar cambniando es un 
momento real y efectivo de las cosas; es su sucesividad. El cambio es una 
qualitas o res fluens, fluente. Fluencia es un modo de realidad. Fluencia que 
se puede considerar en tanto en cuanto nos lleva de un punto inical a otro 
final, o puedo considerarla como una cualidad real en sí misma, como un 
ente  cualquiera  que  retiene  en  cierto  modo  su  ser.  La  duración  de  la 
fluenica, la reticencia, es es el tiempo. Si el cambio dejara de tener entidad 
ya no habría cambio. Esto es el tiempo: el mantener o conservar la entidad 
del fluir. El tiempo es el fluir como modo de estar. El “estar” es forma de 
fluencia. Este estar se puede mostrar como destrucción, dureza o duración. 
Y su modo fluente  es  el  tiempo.  Dureza es  intimidad de existencia.  La 
sustancia del fluir es el tiempo. Y eso es lo que expresa el “siempre”352. El 
«siempre» es estar «siempre» fluyendo de carácter gerundivo.
350
 Ibidem, pp. 68-69. Cfr. Agustín de Hipona, Confesiones XI, 23, 30; XI, 26, 33; XI, 29, 39; XI, 27, 36.
351
 Ibidem, p. 69.
352
 Cfr. Ibidem, pp. 70-71 y la nota 57.
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     Finalmente podemos describir –siguiendo a Zubiri- cómo se está en el 
tiempo.  Las cosas no están en el tiempo sino que son tempóreas. Que la 
realidad  esté  en  el  tiempo quiere  decir  que la  realidad  es  tempórea.  Se 
puede estar en el tiempo dando de sí pero en el otro, devenir en otro,  como 
en el caso del amor. Es un modo de estar en el tiempo que es en cierto 
modo estar constituyendo el tiempo. 
     Al modo de estar en el tiempo «dando de sí pero en el otro. –Comenta 
Zubiri- es una manera de estar en el tiempo sumanete curiosa. Porque en 
ese dar de sí no le acontece nada a aquél que da de sí, sino que le acontece a 
aquél en quien está dando de sí, y en quien deviene»353. El profesor Ortega 
Muñoz nos explica que aquí parece referirse Zubiri al modo como Dios está 
en el tiempo.  Nos recuerda a San Isidoro en sus  Sentencias al hablar de 
Dios como ser que envuelve y constituye el mundo: «Así pues, porque está 
en  el  exterior  manifiesta  ser  el  Creador,  y  porque  está  en  el  interior 
demuestra que lo gobierna todo»354.
     No obstante en cuanto al amor y al tiempo se refiere podemos acercarnos 
a la obra del filósofo malagueño D. José Villalobos. Él pone en juego el 
orden de los trascendentales del ser: unidad, verdad, bondad, belleza… y el 
amor. Así nos enseña: «Al moverse en el horizonte de la temporalidad el 
353
 EDR., p. 305.
354
 S. Isidoro,  Sentencias, I, 2, 3; ML. LXXXII, 541.
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existente humano se acerca a la nada, pero no puede llegar a ella; es a esta 
caracterización, desde la perspectiva del ser de los entes, a la que se viene 
llamando  esse  dialogicum:  el  ente-humano  es  definido  como  naturaleza 
dialógica desde la perspectiva del ser del ente, el esse del existente humano 
no  es  absoluto.  Por  decirlo  en  una conocida  frase  agustiniana  miré  las 
demás cosas que están debajo de ti, y vi que ni son en absoluto (omnino  
esse) ni absolutamente no son (omnino non esse)355.  El carácter dialógico 
del existente humano necesita ser llevado hasta el esse  en cuanto principio-
fundamento; y de igual modo todos los demás aspectos trascendentales. En 
efecto  el  hombre,  debido  a  su  ser  dialógico,  ha  de  fundamentar, 
trascendentalmente como va de suyo, su bondad en el bonum, su verdad en 
el verum etc…356.
     Así  pues  el  esse aparece  como el  aspecto  fundamentante  del  ente 
existente; y en consecuencia el esse no puede quedarse en sí sino que se 
manifiesta en el horizonte de la temporalidad. Es el existente humano el que 
en el horizonte de la temporalidad ha de captar y comprender el ser, pero 
¿cómo?  Esta  tarea  de  desvelamiento  y  comprensión  del  esse es 
conceptualizada en Agustín como la actitud trascendental de charitas; es la 
segunda gran  novedad ontológica de la  metafísica occidental:  el  esse se 
355
 Conf. VII, ¡!.17.
356
 In.Ev. Io. Tr. 39, 8.
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hace patente y presente en el horizonte de la temporalidad por la actitud 
amorosa del existente humano»357.  
     Un segundo modo de estar en el tiempo, según Zubiri,  es  fluyendo 
justamente en sí mismo. Y entonces esto es una especie de ocupación del 
tiempo.  Un tercer modo de estar en el tiempo consiste en  contar con el  
tiempo. Entonces tomamos el tiempo como una estructura sinóptica, pero 
no fluente. El tiempo es de este modo aquello con que el hombre cuenta 
efectivamente en su vida. El hombre tiene una percepción del tiempo en su 
totalidad, una aprehensión del tiempo en su totalidad. Precisamente en la 
unidad de a fluencia y en el contar con el tiempo está la raíz y la estructura 
formal  de  lo  que llamamos  proyecto.  Es  la  fluencia  la  que hace que el 
hombre tenga que proyectar, que tenga el tiempo de la proyectividad. Así 
pues, explica Zubiri:
     «El hombre tiene una inteligencia. Sin esto no habría 
tiempo que contar.
     El hombre tiene una inteligencia y una inteligencia en la 
que  por  consiguiente  su  fluir  tiene  dos  dimensiones 
distintas: de un lado, como acto psíquico, está sometida a 
un  fluir,  exactamente  como  todo  lo  demás:  como  sus 
357
 J. Villalobos Domínguez, Ser y verdad en Agustín de Hipona. Sevilla: Publicaciones de la Universidad 
de Sevilla, 1982, pp. 98-99.
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sentimientos, y sus voliciones, y su vida entera. Es un fluir 
de actos de una manera indiscernida; cada acto respecto de 
otro fluye en la unidad del torrente de la conciencia. Esto es 
verdad. Pero lo que pasa al unísono es que la inteligencia 
ve precisamente su propia realidad fluyente, y cuenta con la 
realidad entera en cuanto tal, y por consiguiente se abre a la 
totalidad del campo de lo real en su carácter de fluente. Es 
el tiempo sinóptico. Entonces esta visión del campo entero 
de la realidad fluente reobra sobre el momento presente de 
su fluencia, y este reobrar es justamente el pro-yecto358 .   
    «Pero el tiempo no es la visión sinóptica del tiempo, sino 
el tiempo real mismo. ¿Cuál es el tiempo real? Justamente 
aquello por lo que el hombre tiene esta visión: el hombre 
no lo hace arbitrariamente.  El  hombre hace esto,  porque 
tiene  que  proyectar,  y  tiene  que  proyectar  precisamente 
porque  no  puede  durar  (ahí  está  la  duración)  más  que 
proyectando.  Y  no  puede  durar  más  que  proyectando 
porque  su  realidad  es  fluente.  El  fluir  es  la  dimensión 
radical del tiempo, en virtud de la cual el hombre tiene por 
su propia complexión  que hacer esta operación que es el 
Entwurf, que es el tiempo, no como realidad, sino el tiempo 
358
 Cfr. EDR., pp. 306-307.
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como posibilidad  de  la  vida,  si  ustedes  quieren  como la 
posibilidad  de  las posibilidades.  Pero toda  posibilidad  se 
funda  en  unarealidad  primaria.  En  este  caso,  la  realidad 
primaria es precisamente el carácter fluente que el hombre 
tiene por ser sentiente»359.
     Constatamos cómo el hombre posee esa unidad estructural de fluencia y 
proyectividad por ser realidad sentiente e inteligente. Por ello, el tiempo 
humano es el tiempo como posibilidad propia del hombre y de su vida.
     Pero existen otras estructuras que afectan al tiempo, y no se podrían dar 
sin  esta  unidad de fluencia  y visión  sinóptica del  tiempo,  que son otra 
manera  de  estar  en  el  tiempo  que  es  contar  con  él:  el  hombre  puede 
dedicarse  a   dar tiempo al  tiempo.  El  tiempo aquí  funciona dos veces. 
Cuando  decimos  hay  que  dar  al  tiempo estamos  ejercitando  la  visión 
sinóptica del tiempo (al tiempo), y en segundo momento estar dando de sí, 
(dar tiempo).
     Otro modo de contar con el tiempo es hacer tiempo; es el tiempo de la 
espera.  El  hombre  puede  también   dedicarse  a  pasar  el  tiempo,  darse 
tiempo, tomarse tiempo,  perder el tiempo,  recuperar el tiempo. 
359
 X. Zubiri, Acerca del mundo, op. cit., pp. 73-74.
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     Pero  el  tiempo  no  sólo  subyace  en  todos  estos  fenómenos  como 
posibilidad del hombre sino tambien como aquello que que ejerce un poder. 
Para  los  griegos  el  poder  del  tiempo  sería  un  poder devorador:  κρόνος 
devorador. 
     Zubiri finalmente concluye: 
     «Personalmente, pienso lo contrario: El tiempo es siempre y solamente 
un tiempo de plenificación de sí mismo: es justamente estar dando de sí. 
[…] No es el tiempo el que devora a la realidad, sino que es la realidad la 
que devora al tiempo. Es devorado el tiempo por la realidad.
     El tiempo es pura y simplemente la forma mundanal el dinamismo como 
un dar de sí. […] Por tanto las cosas están dinámicamente en el mundo 
dando de sí… Este estar es estar en el mundo. Y como la actualidad de lo 
real en el mundo es justamente lo que llamaba ser, resulta que estar dano de 
sí en el mundo es un modo de ser… No es el dar de sí sino el estar dando 
de sí, la actualidad gerundiva del dar de sí. Y este modo es un gerundivo, es 
justamente el tiempo.
     El tiempo, pues, no es primero un modo de realidad en cuanto real, sino 
de la realidad en su ser. Y en segundo lugar, es modo que no es fluente sino 
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gerundivo… Si el ser de lo sustantivo es, como decía, realitas in essendo, 
en este caso el in essendo consiste justamente y formalmente el tiempo.
     El tiempo es la plenificación entitativa de la realidad… 
     En su virtud, primero, toda realidad, decía, es emergente en su tiempo. 
Y  en  segundo  lugar…  El  mundo  por  ser  dinámico  él,  en  su  interna 
estructura, internamente instituye dentro de sí el tiempo en la respectividad, 
y como momento de ella.
     El mundo no está en el tiempo, es temporal: es tempóreo»360.
- María Zambrano: Tiempo naciente.
EL TIEMPO NACIENTE
«Un  tiempo  que  brota  sin  figura  ni  aviso,  que  no  mide 
movimiento alguno ni parece que haya venido a eso. Y que, 
al no tener figura, de nada puede ser imagen. Un tiempo 
que no alberga ningún suceso, ni se le nota que vaya a ser 
sucesivo,  ni  tampoco a  seguir  ni  a  detenerse.  Un tiempo 
360
 EDR., pp. 308-310. Cfr.  Acerca del mundo, p. 77. Si el tema del proyecto lo toma Zubiri de Ortega 
aunque, como indica el profesor Ortega Muñoz, el tiempo como plenificación del ser lo toma de San 
Agustín. 
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solo, naciente en su pureza fragante como un ser que nunca 
se convertirá en objeto; divino.
     Un “ser”, en cierto modo, que es una pulsación, una 
presencia pura que palpita; vida.
     Algo  inasible,  soplo,  respiro.  Presencia  que  no 
exterioriza, dentro y fuera del que así lo siente despertando 
y que no pide ni ofrece ni tampoco se niega a ser vista. 
Pues que se la siente al par que uno mismo desde lo hondo 
se siente. Un sentir y un sentirse recogidamente. Una herida 
sin  bordes  que  convierte  al  ser  en  vida.  Surge  en  la 
inmediatez  que  con  el  ser  no  cabe  en  lo  humano  ni  en 
ningún ser viviente. Un ilimitado don, una prenda recibida 
como  si  fuera  propia,  ese  palpitar  que  no  es  ser  ni 
solamente  vida,  sino  vivir  ya  y  desde  ahora,  ¿desde 
cuándo?  Un aliento  congénito  con el  nacimiento,  que se 
recibe desde la oscuridad y que sostiene cuando la luz de 
alguna manera se hace. Estaba ya ahí ese palpitar cuando al 
fin se abren los ojos y se mira y por él, por este aliento, la 
visión  puede  ser  sometida,  la  luz  aceptada  sin  temor: 
“Nació y creció sin saber –si estaba dentro o fuera- del dios 
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que  nació  con  él”,  se  lee  en  Río  natural de  Emilio 
Prados»361. 
          La Canción de Emilio Prados reza así: 
«El silencio más obscuro
se fue cuajando en un cuerpo.
Cuerpo fue –silencio vivo-:
Pura existencia en silencio.
Nació y caminó sin ver
si andaba por fuera o dentro
del Dios que nació con él…
Y entró en el silencio el sueño.
Y canta el sueño sin voz,
por darle al silencio vista
para que contemple a Dios:
“¡Yo soy mi palabra misma!”»362.
     
     María Zambrano afirma que el hombre es tiempo. Ella interioriza el 
tiempo en las entrañas humanas, «lo sagrado», que a anida en el corazón 
del hombre. Pues es la  diafanidad de lo sagrado en su trascendentalidad el 
objeto del pensamiento de Zambrano. Así afirma: «La realidad no se le ha 
361
 M. Zambrano, Claros del bosque. Barcelona: Seix Barral, 1993, p. 30.
362
 E. Padros: Poesías Completas, tomo II. Madrid: Aguilar, 1976, p. 434.
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ofrecido al hombre como una cualidad de las cosas, según se ha llegado a 
formular  al  plantear  el  problema  del  conocimiento.  ¿Es  posible  el 
conocimiento de objetos reales? La realidad hecha problema en la filosofía 
posterior  a  Kant  ha  hecho que se  llegue  a  creer  la  realidad  como  una 
condición, modo de ser algunas cosas.  Mas, la realidad como se presenta 
en el hombre que no ha dudado, en el hombre que no ha entrado todavía en 
conciencia  y  aun mucho  antes  en  el  hombre en  el  estado más  original 
posible, en el que crea e inventa los dioses, la realidad no es atributo ni 
cualidad que le conviene a unas cosas sí y a otras no: es algo anterior a las 
cosas, es una irradiación de la vida que emana de un fondo de misterio; es 
la realidad oculta, escondida; corresponde, en suma, a lo que hoy llamamos 
“sagrado”.
     La realidad es  lo sagrado y sólo lo sagrado la tiene. Lo demás  le 
pertenece»363.   Es lo  sagrado,  la  diafanidad,  lo  que se actualizará  en la 
historia del  tiempo en las  diversas formas  de lo  divino.  Lo sagrado, la 
transcendentalidad, se hace carne en la persona humana; por ello la persona 
transciende porque  «Transcendencia es transparencia»364. Hombre y mujer 
padecen su trascendencia   revelando su realidad viviente en el  latir  del 
tiempo, con el tiempo, ese desgarramiento del ser.
363
 M. Zambrano, El hombre y lo divino. Madrid: Siruela, 1991, p. 34. En adelante citaremos HD.
364
 M. Zambrano, Notas de un método. Madrid: Mondadori, 1989, p. 77.
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     La razón poética de María Zambrano se constituye en horizonte mental 
y método de pensamiento en unidad con la vida. Razón que nos  asiste en 
la aprehensión de la estructura dinámica del mundo en su estar dando de sí, 
y  que se  modula  como  razón mediadora entre   nuestra vida y todo lo 
poético: la luz, el amor, la música, el silencio, el calor de la mirada, la voz 
y su susurro, el aliento de la vida, la soledad y la esperanza, todo forma 
unidad viviente en el latir del corazón, tiempo naciente. Por ello:
     «Nostalgia y esperanza parecen ser los resortes 
últimos del corazón humano. El “corazón”, que es una 
metáfora de la vida en lo que tiene de más secreto e 
incomunicable,  fondo íntimo del  sentir  originario,  a 
priori no declarado de la voluntad, de la vocación, de 
la  dirección  que  toma  el  conocimiento.  Nostalgia  y 
esperanza  son  dos  direcciones  que  este  sentir 
originario  toma  en  el  tiempo»365 gracias  a  que  el 
tiempo de la conciencia  las ha separado. 
     Sentimos la nostalgia del paraíso perdido y la esperanza de recobrar 
nuestra  unidad,  nuestra  justeza.  Sentimos  que  “venimos  de  alguien”  y 
“vamos hacia alguien”, esa realidad sin nombre, que nos espera en silencio, 
ella misma palabra. Así nos canta Antonio Machado, un pensador, poeta.
365
  HD., p. 13.
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LX          
«¿Mi corazón se ha dormido?
Colmenares de mis sueños
¿ya no labráis? ¿Está seca
la noria del pensamiento,
los cangilones vacíos,
girando, de sombra llenos?
No, mi corazón no duerme.
Está despierto, despierto.
Ni duerme ni sueña, mira,
los claros ojos abiertos,
señas lejanas y escucha
a orillas del gran silencio»366.
     Todo lo poético en cuanto objeto de realización del hombre está latiendo 
en su ser tempóreo. «El poeta sabe más del silencio que el filósofo. Su 
palabra ha querido romper el silencio apenas o no romperlo. El amigo del 
silencio, sea poeta o filósofo, que también los hubo – Heráclito por caso-, 
desciende por los corredores mientras duermen los oscuros de la caverna. Y 
366
 A. Machado. Poesías Completas, «Soledades (1899-1907». Madrid: Espasa Calpe, 1989, pp. 471-472.
285
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
se introducen sigilosamente en el  sueño de los hombres, en las entrañas 
dormidas, depositando en ellas un germen de palabra, y no una palabra total 
o  que  pretende  serlo.  El  filósofo-poeta  entra  en  las  entrañas  del  sueño 
salvándolo, por el pronto, de que sea mortal inspirando con un soplo de luz 
visiones verdaderas, abriendo un átomo de tiempo en la atemporalidad del 
sueño y haciendo surgir una imagen de realidad –imagen, mas de realidad- 
que queda en la  conciencia del durmiente cuando despierta»367.  Tiempo, 
silencio y sueño laten en unidad en el sentir originario de nuestra tierra. 
Tiempo emergente, razón poética viviente de Zambrano, Emilio Prados y 
Antonio Machado. Un tiempo solo, naciente, divino, cuya eterna fonte qué 
bien se yo do mana y corre, está escondida,... aunque es de noche. 
     Ya Ortega Muñoz en su obra El río de Heráclito nos señala que España 
nace a la filosofía con Séneca. Y como todo despertar, lo hace a la luz, a la 
realidad y al tiempo. La reflexión filosófica de Séneca influirá de forma 
definitiva en nosotros, lo mismo que la infancia en la estructura mental de 
la persona, en el desarrollo de nuestro pensamiento sobre la realidad, visión 
del mundo y en nuestro sentir el ritmo de la vida368. Pues «Se diría que para 
el hombre sólo son visibles ciertas realidades, más aún, sólo es visible la 
realidad en tanto que tal, después de haberla padecido largamente y como 
367
 M. Zambrano, Los bienaventurados. Madrid: Siruela, 1990, pp. 95-96.
368
 Cfr. J. F. Ortega Muñoz, El río de Heráclito. Málaga: Universidad de Málaga, 1999, p. 27.
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en sueños; en una especie de pesadilla. Ver la realidad como realidad es 
siempre un despertar a ella. Y sucede en un instante»369.
     Por  ello,  estamos obligados  a  detenernos  en  la  contemplación del 
momento de  estabilidad del tiempo como resignación ante el  correr  del 
agua que mana de la fonte de la vida. A él acude también Zambrano para 
hablarnos del tiempo. Ella misma nos señala que es Angel Ganivet quien en 
su Idearium español comenta que «Séneca no es un español, hijo de España 
por azar: es español por esencia»370. Y continúa Ganivet insistiendo que la 
verdadera realidad de los españoles se encontraba en su ética estoica con 
independencia de su riqueza y poderío territorial. Así nos dice «Toda la 
doctrina de Séneca se condensa en esta enseñanza: No te dejes vencer por 
nada extraño a tu espíritu; piensa, en medio de los accidentes de la vida, 
que tienes dentro de ti una fuerza madre, algo fuerte e indestructible. Como 
un  eje  diamantino,  alrededor  del  cual  giran  los  hechos  mezquinos  que 
forman la trama del diario vivir; y sean cuales fueren los sucesos que sobre 
ti  caigan,  sean  los  que  llamemos  prósperos,  o  de  los  que  llamamos 
adversos, o de los que parecen envilecernos con su contacto, mantente de 
tal modo firme y erguido, que al menos se pueda decir siempre de ti que 
eres un hombre»371. 
369
 PD., p. 12.
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     Acudimos,  pues,  a  Séneca,  buscando  seguridad  en  nuestra  vida. 
Seguridad que es la verdad372. Él nos hace despertar a la verdad de la razón. 
Nos hace entrar en razón. Pero su razón es dulce y tiene algo de musical; 
sus acordes acallan, aduermen y suavizan, su medicina es el consuelo.
     María  Zambrano  es  atraída  por  el  pensamiento  de  Séneca  porque 
considera  que  él  pone  en  marcha  un  modo  de  razón  poética,  la  razón 
poética  mediadora,  mediadora  entre  la  razón  y  la  vida.  Pues  a  ella  le 
asistieron desde el principio «esas dos formas de razón –la mediadora y la 
poética- que han guiado todo mi filosofar»373.  Por todo ello podemos decir 
con María que Séneca nos atrae «porque pertenece a una rara especie de 
hombres, a esos que no han sido enteramente una cosa sino para ser otra, a 
esos de naturaleza mediadora que a manera de un puente se tienden entre 
nuestra debilidad y algo lejano a ella, algo vulnerable de lo que se siente 
necesitada.  No es Séneca un pensador de los que piensan para conocer, 
embalados en una investigación dialéctica, ni tampoco le vemos lanzado en 
la vida, sumergido en sus negocios y afanes y ajeno al pensamiento. Es 
propiamente un mediador, por lo pronto, entre la vida y el pensamiento, 
372
 Cfr. J. Ortega y Gasset,  ¿Qué es conocimiento? Madrid: Revista de Occidente en Alianza, 1984, pp. 
25-66.
373
 M. Zambrano, Hacia un saber sobre el alma. Madrid: Alianza, 1989, p. 9. En adelante HSSA.
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entre ese alto  logos establecido por la filosofía griega como principio de 
todas las cosas, y la vida humilde y menesterosa»374.
     Con el estoicismo nos encontramos con «la entrada de la misericordia y 
de  la  piedad  en  la  razón  antigua»375.  El  menester  piadoso  del  hombre 
consistirá en ir  matando el  tiempo y las penas,  el  ir  soslayando la vida 
mientras  la  muerte  está  llegando  y  aceptarla  como  se  acepta  la  vida, 
deslizándose en ella mansamente y sin quejarse. 
     La razón débil y desvalida de nuestro Séneca es una razón resignada. La 
resignación como modo de intelección de la realidad viviente que está ahí 
siendo. Séneca supo dar al hombre lo que necesitaba para la vida y no lo 
que  él  sabía.  La  vida  del  cordobés  consistía  en  poner  su  existencia  a 
disposición de la necesidad de los demás. «Séneca es un mediador que para 
alzarse sobre  nosotros necesita  de  nuestra necesidad»376;  para  darnos su 
fuerza necesita de nuestra fuerza.
     Séneca representa la figura del sabio en cuanto hombre que está maduro 
para la muerte, aquietado, dispuesto a marchar sin desgarramiento de su 
ser. Busca la verdad por necesidad de la vida y no por amor. Sucumbe a la 
justicia mas sin esperanza. La razón poética de Zambrano es una filosofía 
374
 M. Zambrano, El pensamiento vivo de Séneca. Madrid: Cátedra, 1992, p. 17. En adelante PVS.
375
 Ibidem, p. 19.
376
 Ibidem, p. 28.
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de la esperanza. Sin embargo, Séneca no tiene fe en la razón ni en la vida 
porque no espera nada de ellas. Su razón no desea dominar el mundo ni 
poseer  la  vida  entera,  sino  sólo  sostenerse  en  su  medio-vida.  Su  razón 
resignada es una renuncia a la razón a causa de la sinrazón de la vida y 
renuncia a la vida a causa de la inexorable muerte. Él vive la amargura de 
un  tiempo  histórico  en  que  las  entrañas  humanas  se  antojan  infernales 
porque se  asemejan  a  ese  lugar donde no se  ama,  donde no se espera. 
Desaparecida la esperanza sólo queda la soledad y la responsabilidad.
     En su soledad admite que la vida posee un  anhelo de trascendencia y 
una cierta ley para poder sostener la iniquidad y admite una cierta justicia 
en  la  sociedad  para  sostener  la  misma  injusticia.  «Esta  es  su  amarga 
sabiduría: Saber que no podemos abandonar a la sinrazón, ni tampoco a la 
razón,  porque  ni  la  una  ni  la  otra  son  enteramente»377.  Hay  que  saber 
moverse en la relatividad sin descanso en que consiste la vida humana. Hay 
que saber dar, como el pueblo español hace, «una de cal y otra de arena», 
vivir en ese punto de equilibrio, de saber estar viviendo entre la razón y la 
sinrazón.
     Séneca no cree como Hegel en una historia gobernada por la “vida de la 
razón” y menos si esta razón es absoluta. Para él no hay más razón que la de 
377
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la vida, la de la historia viviente. La entera razón y la entera verdad ya no 
son enteramente  de  esta vida. Como buen mediterráneo vive la tragedia 
griega pero le  quita hierro a la razón pura con que surgiera la  filosofía 
griega. Por ello, «Es el intelectual que comienza a existir cuando ya el sabio 
se apaga, el antiguo sabio oriental y griego, el sabio estampa de quietud y 
aplacamiento, modesto resquicio por donde se filtra a la luz de este mundo 
una luz  más  pura,  el  filósofo de la  Caverna.  El  filósofo que no sólo se 
violenta  para  salir  del  mundo  sino  que  regresa  a  él,  a  salvarle  sus 
apariencias, todas sus apariencias378. 
     El  fundamento  de  la  resignación  como  modo  de  intelección,  que 
recibimos en herencia de Séneca, consiste en que él descubrió el tiempo 
como sustancia de la vida humana y  aceptó el fracaso del sinvivir de la 
vida.  Somos tiempo, repetirá con el  latido de la  vida María Zambrano; 
vivimos la multiplicidad de los tiempos. El tiempo se volverá a descubrir 
en el historicismo del siglo XIX, en Ortega y Gasset y en Martín Heidegger, 
entre otros.  Este último es quien nos dirá que el hombre es un ser para la 
muerte. Su tiempo, un tiempo sin su alba, sin su verdad, no es naciente; su 
luz no es  asistida  por la aurora de una razón poética que rastrea la órbita 
378
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que  dibuja  el  aroma  de  la  sombra  mística  del  amor  que  en  su  vuelo 
engendra todo horizonte.
     Otro filósofo andaluz,  Juan Fernando Ortega Muñoz, nos recuerda que 
«El español heredó de Séneca, esa conciencia de que la muerte no es sólo 
una barrera  final,  el  último y  definitivo fracaso  de la  vida,  sino  que la 
muerte es la compañera inseparable de ésta; que se vive muriendo, que vivir 
es morir a un tiempo, que comenzamos a morir cuando nacemos. Pero esta 
evidencia no lleva a Séneca a una conciencia pesimista de derrota, que nos 
hunda en la melancolía, en la angustia metafísica de sentirnos y sabernos un 
ser caduco, un “ser para la muerte”»379. 
     El  manual  de  vida-muerte  no  ha  sido  para  el  español  la  obra  de 
Heidegger  El  ser  y  el  tiempo,  sino  el  libro de la  vida expresado en  su 
filosofía, literatura, en sentencias,  en sus místicos y en sus coplas. Es la 
soledad radical en que se halla el hombre ante la muerte la que se anuncia 
en  el  cante  jondo  del  hombre  andaluz.  Soledad  sonora  del  místico  del 
Carmelo, San Juan de la Cruz, que también se inspiró en el agua, en el aire, 
en el amor y en luz de este cielo de la tierra andaluza.
     Nos  recuerda  Zubiri  que  «En  genial  visión,  decía  oscuramente 
Aristóteles que la filosofía surge de la melancolía; pero de una melancolía 
379
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292
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
por exuberancia de salud katà  phýsin,  no de la melancolía enfermiza del 
bilioso  katà  nóson.  Nace  la  filosofía  de  la  melancolía,  esto  es,  en  el 
momento en que, en un modo radicalmente distinto al cartesiano, se siente 
el  hombre  solo  en  el  universo.  Mientras  esa  soledad  significa,  para 
Descartes, replegarse en sí mismo, y consiste, para Hegel, en no poder salir 
de  sí,  es  la  melancolía  aristotélica  justamente  lo  contrario:  quien  se  ha 
sentido radicalmente solo, es quien tiene la capacidad de estar radicalmente 
acompañado. Al sentirme  solo,  me aparece la totalidad de cuanto hay, en 
tanto que  me falta. En la verdadera soledad están los otros más presentes 
que nunca.
     La soledad de la existencia humana no significa romper amarras con el 
resto del universo y convertirse en un eremita intelectual o metafísico: la 
soledad de la existencia humana consiste en un sentirse solo, y, por ello, 
enfrentarse y encontrarse con el resto del universo entero»380. 
     También la melancolía de la razón poética abre un hueco en el alma al 
amor y a la esperanza y acompaña al hombre en su verdad como camino de 
vida. Camino de la realidad de la vida que tejido con la poesía engendra la 
historia. Historia, estructura de nuestras entrañas. Entrañas, las del pobre, 
con hambre  de  realidad  y  sed  de  vida  que tiemblan  en  Misericordia y 
380
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anhelan  ofrecer  el  corazón  que  da  vida  y  consume  tiempo.  Porque 
«Viviendo desde la verdad, de no ser, de no ser apenas nada… Desde la 
verdad; esto es ser pobre»381.
     Por ello la persona se realiza en la historia revelándose. Pues es la 
verdad como revelación ayudada por el tiempo la que hace salir a la luz 
nuestra realidad entrañable. Pues «la persona es por una parte imprevisible, 
en sus acciones y modos de conducta; nunca se conoce enteramente a una 
persona, aunque esta persona sea la propia; no se puede prever con certeza 
qué decisión se tomará  en un futuro,  ni  siquiera dadas de antemano las 
circunstancias. La persona se revela a sí misma y es como el lugar desde el 
cual  la  realidad  se  revela,  aparece»382.  La  verdad  de  la  persona  es 
revelación. Por ello en la verdad del diálogo, del diálogo verdadero entre 
personas, es cuando nos asiste el corazón y su verdad. «Cuando la verdad 
aparece se hace el presente, el presente puro. El instante que nace como si 
todo el tiempo estuviera en él, como si todo el tiempo fuese en él; como el 
«ser» del tiempo. El instante libre, en la cadena entre pasado y porvenir»383.
      La persona como momento de la estructura dinámica de la realidad del 
mundo hace su historia impulsada por la necesidad imperiosa de saber y 
381
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saberse; hambre de realidad y sed de vida. Por ello, el hombre «necesita 
siempre más, y la verdad se le presenta no sólo como correlato del ser, sino 
como exigencia de la realidad. Lo que no tendría lugar si el hombre no se 
sintiera avasallado, devorado por momentos por la necesidad privilegiada 
de que todo se le descubra; todo lo que le rodea y él mismo. Él mismo 
doblemente,  descubriéndose  a  sí  mismo  en  una  especie  de  copresencia 
creciente, y ante lo que le rodea, haciéndose a sí visible, como un ser y una 
realidad de verdad»384.  Esta necesidad de saber viene determinada por la 
exigencia de la realidad. Ya Zubiri nos lo mostraba en Inteligencia y Logos: 
«Evidencia, repito, es determinación exigida por la cosa real»385.
     Esta exigencia que tenemos de descubrirnos a nosotros mismos es 
posible gracias a la acción de la palabra. Cuando damos nuestra palabra 
invocamos a la verdad y ella nos asiste. La acción de la palabra crea un 
orden. «Comenzamos a sentir nuestra vida en su transcurrir, estrechada y 
libre, por el cauce de una verdad que se nos revela»386. Al revelar la verdad 
de nuestras vidas estamos ejerciendo la razón poética como una filosofía 
que es camino de vida  porque abre el orden del corazón. 
384
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     La verdad del hombre habita en su interior junto a su realidad y a su 
amor: 
Si un grano del pensar arder pudiera,
No en el amante, en el amor, sería
la más honda verdad lo que se viera387.
     A nuestra entrañas y su verdad, a nuestra realidad más sagrada hemos de 
agarrarnos  en  el  padecer  nuestro  tiempo  para  hacerlo  naciente: 
«agarrándonos  a  la  verdad,  a  la  verdad  nuestra,  asociándonos  a  su 
descubrimiento  por  haberla  acogido  en  nuestro  interior,  por  haber 
conformado nuestra vida a ella, arraigándola en nuestro ser, sentimos que 
nuestro tiempo no pasa»388. Pues la verdad es el alimento de la vida, que la 
sostiene en alto y la deja al fin clavada sobre del tiempo. Pues la verdad 
quiere decir lo que pasa en el secreto seno del tiempo, y lo que pasa es el 
silencio de las vidas.
     Gracias al modo de intelección de la razón poética puede nuestra verdad 
sostener el fragmento de nuestra persona para que cobre unidad con el todo 
de la realidad. Así podremos decir con Plotino: «Estoy tratando de conducir 
lo divino que hay en mí a lo divino que hay en el Universo»389.  Es por lo 
387
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que quien descubre y confiesa la verdad que a una persona pertenece revela 
lo que en ella hay de amor, de transcendencia, de apertura, de donación y 
entrega. «Y de este modo al par que la realidad cobra “ser”, diríamos, por la 
verdad que la declara, deja paso al hombre mismo; lo deja libre al hombre 
mismo; lo deja libre. La verdad abre al hombre el camino de la realidad. Y 
para el  hombre no hay camino sin tiempo; el  tiempo mismo es camino; 
camino es ya libertad»390. La persona  comienza a ser dueña de sí, a ser 
libre, a poseerse; pues como camino de vida: «Filosofía es encontrarse a sí 
mismo. Llegar por fin a poseerse»391.
     El filósofo posee su ser en un acto donde la razón poética revela la 
profundidad de las entrañas sagradas, espirituales, de lo humano,
«una dimensión donde aparece el amor más allá de su ser; 
fuera  de  su cuerpo,  o  quizás  en el  último  reducto  de  su 
adentro,  el  espíritu,  que  en  pugna  con  su  mundo 
psicológico, traslada la visión a lo onírico. Es la puerta del 
acceso  al  viaje  del  poeta  en  el  que  el  tiempo  eleático, 
agigantado en su quietud, invade la memoria, los sentidos, 
las  emociones… Y no  obstante,  el  poeta  se  sitúa  en  un 
pliegue de lo temporal, ahí donde existen las cosas que han 
390
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de  venir,  un  paisaje  hecho  de  cronología  al  ritmo  de 
segundos  eternos…  El  todo  y  la  nada  confluyen  en  las 
imágenes con que se presenta el destino, el itinerario que 
excede al pensamiento y que se esfuma cuando sucede. Eso 
es lo que ocurre con los sentimientos que asedian al poeta, 
hasta  el  punto  de  desvanecerse  en sus  propios  recuerdos 
para,  asomándose  a  ellos,  restituir  el  futuro.  O  en  otras 
palabras, indagar con más fuerza en el presente, lo que se 
va,  siendo empero  lo  más inabarcable.  En este  punto de 
infinitud el yo poético deja sentir la agitación amorosa»392.
     Tiempo de amor, poético. Tiempo de esperanza, naciente.
     Por ello podemos repetir con María Zambrano: «Persona es lo que 
subsiste y sobrevive a cualquier catástrofe, a la destrucción de su esperanza, 
a  la  destrucción  de  su  amor.  Y  sólo  entonces  se  es  persona  en  acto, 
enteramente, porque se cae en ese fondo infinito donde lo destruido renace 
en su verdad, en un modo de no perderse»393. Al realizarnos como personas 
tenemos que consquistar trozo a trozo los fragmentos de nuestra soledad. 
Abrazarnos  a  nuestra  verdad  vivida  que  ha  dibujado  nuestra  figura  de 
realidad para hacerla más transparente. «Pues la escala musical lo prescribe: 
392
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“Dia pas on”. Hay que pasar por todo; hay que pasar por los infiernos de la 
vida para llegar a escuchar los números de la propia alma»394. «Todo pasa», 
corre el río de la vida, pero el cauce y el río permanecen y el cauce del fluir 
del agua de la vida es la verdad. 
     La persona al realizarse en un tiempo de plenificación, naciente, padece 
su propia trascendencia: vive en el tiempo y se alimenta de la verdad.
     
394
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     A MODO DE CONCLUSIÓN   
     En un trabajo de investigación sobre la filosofía de Zubiri, hemos de 
tener en cuenta qué significaba  investigar. La invetigación recae sobre la 
verdad de la realidad misma. Es por esta verdad por lo que llamamos a lo 
real:  realidad verdadera. Investigación que ha de ser  una dedicación. La 
realidad ha de configurar nuestra mente cuando nos sentimos arrastrados 
por su poder. Poder que constituye el movimiento de la investigación. Las 
ciencias  investigan  cómo  son y  cómo  acontecen  las  “cosas”  reales;  sin 
embargo,  la  filosofía  lo  hace  preguntándose en  qué  consiste ser  “real”. 
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En el trato con la realidad nos va nuestra realidad. Ciertamente, la filosofía 
para  Zubiri  es  la  metafísica  entendida  como  el  sistema  trascendental  y 
dinámico de la realidad intramundana. En el estudio de la trascendentalidad 
de lo real,  tomamos como punto de partida de nuestra investigación,  el 
diálogo que sostiene Zubiri con la filosofía anterior, para así desembocar en 
lo revolucionario de su pensamiento: la apertura de la sustantividad humana 
es posible por su teoría de la intelección, la “inteligencia sentiente”.
     Zubiri aborda la cosa real de dentro a fuera, de actualidad o proyección, 
que  nos  lleva  a  una  teoría  de  las  dimensiones  de  la  realidad.  En  esta 
dirección,  la verdad real será el hilo conductor para la consideración de la 
realidad  como  mera  actualidad  en  la  inteligencia  sentiente.  Por  ello,  la 
superación de la dualidad de inmanencia-trascendencia en el horizonte de la 
trascendentalidfad zubiriana se debe a que el hombre puede “a una” sentir e 
inteligir, y es este modo de intelección lo que da unidad a su sistema. 
     El acercamiento a la realidad, objeto de su filosofía, será lo que le aleje 
de los planteamientos de la fenomenología trascendental de Husserl. Es  la 
tercera etapa de su pensamiento, a partir de 1944 la que dedica, sobre todo, 
a la realidad en cuanto tal; una etapa plenamente metafísica.
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     La tesis de Zubiri: Ensayo de una teoría fenomenológica del juicio fue 
el  primer  libro  sobre  Husserl  aparecido  fuera  de  Alemania.  Zubiri 
aprovecha  el  impulso  de  la  fenomenología  para  desembocar  en  una 
metafísica, un estudio de la realidad que superará a la fenomenología en 
cuanto  que  rebasa  el  aspecto  moderno  de  la  objetividad (Husserl)  y  la 
fenomenología ontológica de Heiddeger para pasar fenomenológicamente 
del objeto a la realidad. Una realidad que no es ser, sino que es previa y 
fundamental respecto al ser y al sentido. El estudio de la realidad le lleva a 
Zubiri a preguntarse por “las cosas mismas”, no sólo por la esencia, así lo 
plantea en su libro  Naturaleza, Historia y Dios,  publicado en 1944. Esta 
preocupación  por  “las  cosas  mismas”  se  da  también  en  los  destacados 
fenomenólogos,  Husserl  y  Heidegger.   Pero   Zubiri  observa  que  la 
fenomenología  nos  había  habituado a  la  filosofía  de  la  objetividad y  a 
hablar  del  eidos  de  las  cosas.  Pero  ello  planteaba  inmediatamente  este 
problema:  ¿Y  de  qué  cosas  se  trata?  ¿Se  trata  de  las  cosas  que  están 
inmediatamente en la  conciencia? ¿O se trata de las cosas en su propia 
estructura  metafísica  y  ontológica?   El  gran  Heidegger  encontraba  que 
había algo más que la conciencia de la objetividad; pensaba que había la 
conciencia del ser. No obstante, en Heidegger había una disociación entre 
la metafísica y la ontología a beneficio de la ontología. Zubiri investigó 
304
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
una vía estrictamente opuesta: pensó que la realidad es anterior al ser y que 
toda ontología se halla fundada en una metafísica.
     Toda la disputa entre la primacía del ser de Heidegger y la realidad de 
Zubiri  está en la  distinta interpretación que hacen ambos de Aristóteles 
cuando afirma: «Τό  όν  λέγεται  πολλαχώς  ». Heidegger traduce: «El ser-
que-está-siendo se manifiesta de múltiples maneras». Zubiri cambia el ser 
por la realidad y traduce: La realidad que está ahí siendo se manifiesta de  
múltiples maneras. Tenemos de este modo la realitas in essendo.
     Zubiri, por su parte, dentro de este panorama de la fenomenología,  abre 
un nuevo horizonte a la realidad: su estructura dinámica.  Por eso, en el 
análisis del Universo señala tres momentos en la estructura dinámica del 
mismo: La estabilización de la materia, la liberación biológica del estímulo 
y  la  inteligización de la  animalidad.  Es  en  este  último momento  donde 
cobra  unidad la  filosofía  zubiriana puesto  que  es  el  hombre  quien  está 
constituido a nivel de estructuras por la inteligencia sentiente.  Así, contra 
Husserl, sostiene que la conciencia no existe como sustantividad, sino que 
sólo  es  una  cualidad  de  algunos  actos,  los  conscientes.  De  este  modo, 
defenderá  que  el  acto  formal  de  la  intelección,  no  es  conciencia,   es 
actualización  de  la  realidad  en  la  inteligencia.  La  intelección  está 
constituida por un acto de aprehensión en impresión intelectiva.
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     Sin embargo,  Husserl defendía en su filosofía que la unidad de sentido 
objetivo del  noema es  justo el  “ser”,  ser  es  unidad de sentido objetivo. 
Fundamentándose en la conciencia misma, Husserl no concibe un objeto 
vivenciado sin un “yo” que lo vivencie. Propone reducir el mundo fáctico a 
la  condición  de  objeto.  Zubiri  rechaza  ese  matiz  idealista  de  la 
fenomenología y va más allá señalando que la realidad y el mundo no son 
algo  constituido  por  un  ego sino  que  la  realidad  tiene  ella  misma  su 
estructura  propia.  La  intelección  humana  es  formalmente,  como  afirma 
Zubiri, «mera actualización de lo real».  La experiencia originaria es, pues, 
de lo real. Por ello, también la realidad de mis congéneres ejerce un mayor 
poder sobre mi  ego, que a la inversa.  Toda cosa es real en cuando posee 
algo constitutivo “de suyo”. 
     Apreciamos cómo la realidad es “suificante”, de manera que la cosa real 
no es una “forma” de realidad sino que es “su” forma de realidad. Zubiri 
señala  que  la  suidad es  la  realidad  misma.  Si  Aristóteles  mostraba  la 
esencia desde la definición,  señalando que «la filosofía es el saber de los 
entes  en cuanto entes,  el  saber apodíctico de los principios del ente en 
cuanto tal y en su omnitud total»,  Zubiri,  en su camino hacia la esencia 
determina que el  ámbito de lo “esenciable” es la realidad “de suyo”,  la 
realidad en cuanto tal, a saber: el “de suyo”. Y la esencia es lo constitutivo 
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en “función trascendental”, esto es, en el orden al “de suyo”. «Toda cosa 
por serlo, es “de suyo” porque se posee en propiedad». 
     En  los  dos  modos  fundamentales  de  aprehensión:  estimulidad  y 
aprehensión de realidad hay una  alteridad,  las cosas se presentan como 
algo otro, pero en la aprehensión de realidad las cosas no quedan como 
meras  respuestas  a  estímulos,  sino  como  algo  real,  este  momento  de 
realidad es radical. No sólo la realidad es suificante, sino que también es 
apertura  dando carácter  de  mundanidad a  la  realidad.  La apertura de la 
realidad remite cada cosa real a otras, teniendo en cuenta que la apertura es 
apertura de cada cosa desde su realidad, es decir, desde la suidad.
     La realidad en cuanto tal es respectiva, y al momento de respectividad 
de la realidad se llama mundo. «La actualidad de lo real en tanto que real 
en el mundo es el ser; ser es estar presente en el mundo en cuanto estar». 
Esto separa a Zubiri  de la metafísica tradicional. La metafísica no es el 
estudio del ser, sino el estudio de la realidad en cuanto realidad.
      Ciertamente fue Ortega y Gasset quien introdujo a Xavier Zubiri en el 
horizonte del pensar fenomenológico. Pero la fenomenología trascendental 
de Husserl y la fenomenología de la razón vital fueron superadas por otra 
posibilidad de la fenomenología: La noología zubiriana. 
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     La fenomenología ciertamente  desea ir a las cosas mismas. Éstas han de 
ser aprehendidas por la intuición de una forma inmediata. Cosas que están 
dadas inmediatamente a la conciencia. Con ello abrimos un horizonte de 
libertad  para  el  pensar  al  dejar  de  estar  éste  sometido  al  positivismo, 
historicismo y  psicologismo.  El  logos del  fenómeno,  la  cosa  misma,  la 
intuición, inmediatez, conciencia y libertad forman unidad en el horizonte 
fenomenológico. 
      Será  Ortega quien inicie el  desentrañamineto de la  fenomenología 
trascendental.  Dentro  del  método descriptivo,  él,  con inspiración propia, 
pone en marcha el método de la razón vital donde la vida será la realidad 
radical. Lo que en verdad nos anuncia Edmund Husserl es que para alcanzar 
una  Filosofía  como  ciencia  estricta hay  que  ir  a  las  cosas  mismas  y 
abandonar la representación de la cosa. En la presentación de las cosas está 
ya  en  juego  el  problema  del  conocimiento.  Pero,  ¿es  la  conciencia  la 
facultad de la mera presentación de las cosas o también su función propia es 
representar? 
     Pero, ¿en verdad esta «aprehensión directa» o intuición inmediata del 
objeto tiene que ser a base de reducciones diciendo no a la actitud natural 
como se presentan los objetos a la intelección humana? Pues  no parece 
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muy lógico, aunque sea trascendental, el que se quiera pensar libremente 
construyendo un horizonte de libertad para el pensar a base de reducciones. 
     Pero, ¿la fuerza  en el problema del conocimiento en la relación entre la 
noesis y  el  noema,  es  decir,  la  fuerza  de  la  conciencia  está  en  la 
intencionalidad o  en  algo  más  radical?  Porque  situados  en  el  horizonte 
fenomenológico trascendental podemos apreciar que el pensar de Husserl 
no alberga un pensar en unidad de sistema. La fenomenología alienta una 
constitución del noema o esencia pura por parte de la conciencia. El  λόγος 
domina sobre el φαινόµενον.  La fenomenología de Husserl procede, como 
él mismo confiesa, del cogito cartesiano y aún no se ha desprendido de él 
sino que se alza en un idealismo solipsista. Las cosas reales no importan, 
no tienen fuerza para el pensar, son reducidas a esencias puras. Husserl 
deseaba superar el saber científico con una lógica trascendental que sirviera 
de fundamento y de unidad sistemática de todos los saberes. Pero sigue 
preso de la abstracción con la que se constituye la ciencia; pues el objeto de 
la ciencia son los puros hechos y los puros hechos científicos son en sí ya 
una abstracción, una reducción. Zubiri luchará en su filosofía contra esta 
dominancia del saber sobre el objeto. Así afirma «que es imposible una 
prioridad intrínseca del saber sobre la realidad ni de la realidad sobre el 
saber». 
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     Zubiri  también  defenderá  que toda  intuición  se  fundamenta  en  la 
ostensión.  La ostensión no es  visión sino modo de acceso a la  cosa en 
espaciosidad  perceptiva.  Por  ello  podemos  preguntarnos  ahora  ¿dónde 
queda la radicalidad y la originariedad en el sentido de ultimidad fundante 
de  la  intuición  en  la  aprehensión  de  las  cosas  defendida  por  Husserl? 
Justamente  la  unidad  de  ostensión  e  intuición  es  lo  que  constituye  la 
percepción. La percepción se constituye en el primer acceso propiamente 
humano a  las  cosas:  el  hombre  aprehende las  cosas  que físicamente  le 
rodean tanto como estímulos como realidades. Por ello la intuición como 
momento de la percepción es intuición sentiente, intuición en impresión y 
no intuición pura.
     Desde Platón,  Aristóteles,  pasando por Kant  y  hasta nuestros días, 
siempre se ha entendido el modo de intelección propio de la intuición como 
un conocimiento inmediato pero nos hemos deslizado hacia el  momento 
intelectivo de la intuición sensible y hemos dejado atrás el momento de 
impresión. Es el momento de espaciosidad de la realidad humana lo que 
fundamenta  y  hace  posible  que  haya  impresión.  En  el  momento  de 
espaciosidad  el  hombre  posee  una  dimensión  de  homogeneidad  con  el 
mundo físico la cual hace posible el conocimiento humano.
      Con todo ello estamos describiendo que la realidad es la alteridad, como 
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objetividad  radical,   que  se  actualiza  no  ante  la  conciencia  sino  en  la 
intelección humana.  Por ello, Zubiri sostiene que inteligir y sentir no son 
dos actos sino dos momentos del mismo acto de intelección sentiente cuyo 
contenido es la impresión de realidad. Por ello, repetimos, la intelección 
humana es co-actualidad de intelección y realidad. En toda actualidad de 
realidad ésta queda presente por sí misma y desde sí misma con su fuerza, 
seguridad  y  poder.  Presencia  que  es  patentización,  manifestación, 
perspectiva,  blancura,  silencio,  desvelación,  revelación,  luz,  tiempo  y 
verdad.  Por ello, la verdad,  trascendental metafísico, nos servirá de hilo 
conductor hacia la realidad.
     Xavier Zubiri ya en su obra  Naturaleza, Historia, Dios, detecta una 
crisis intelectual  semejante a la  de  nuestros días,  pues el  hombre desea 
poseer meras cosas, datos, hechos, a dejarse poseer por la verdad. Pues el 
intelectual de hoy está confuso al no saber determinar el  objeto de cada 
ciencia. En rigor,  opera tan sólo con cantidad de conocimientos. Pero no 
sabe dónde comienza y termina una ciencia, porque no  sabe, estrictamente 
hablando, de qué trata. Esto lleva a una positivización niveladora del saber 
determinado por el conocimiento de los «hechos».
     Pero existe también una  desorientación de la función intelectual del 
hombre de ciencia. Este mundo y su investigación se miden por su utilidad. 
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La ciencia se convierte en una  técnica.  Así,  este mundo comienza a no 
saber lo que quiere porque no sabe a dónde va.  En lugar de un  mundo 
tenemos  un  caos.  Los  científicos  olvidan que la  función del  intelectual 
viene inscrita en un mundo concreto cargado de preciso sentido. El hombre 
tiene  que  realizar  o  malograr  propósitos  y  esbozar  proyectos para  sus 
acciones. El sistema total de estos proyectos es su mundo.
     El  hombre  de  ciencia  carece  de  vida  intelectual y  por  ello  está 
descontento  consigo  mismo.  Pues  cuando  entra  en  sí  mismo,  ¿qué 
encuentra con que justificarse? Zubiri nos ayuda a dar solución a la crisis 
de nuestro tiempo que no es otro que la falta de vida intelectual. Por eso él, 
invita al hombre, como los griegos, Sócrates o Aristóteles, a quedarse en 
soledad  con la realidad y sentir las interrogantes últimas de ella. Y, así, 
resonarán,  «en la oquedad de su persona las cuestiones acerca del ser, del 
mundo  y  de  la  verdad.  Enclavados  en  esta  nueva  soledad  sonora,  nos 
hallamos situados allende todo cuanto hay,  en  una especie  de  situación 
trans-real:  es  una  situación  estrictamente  trans-física,  metafísica.  Su 
fórmula  intelectual  es  justamente  el  problema  de  la  filosofía 
contemporánea».  
      Pero para  que pueda existir de nuevo vida en la verdad previamente las 
cosas mismas han de estar presentes al hombre. «A esta patencia de las 
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cosas puede darse radicalmente el nombre de verdad. Así la llamaron los 
griegos: a-létheia, descubrimiento, patentización». 
      Pero el hombre se ha de realizar dejándose poseer por la verdad. Zubiri 
nos  da  una  definición  de  verdad:  «Ratificación  es  la  forma  primaria  y 
radical de la verdad de la intelección sentiente. Es lo que yo llamo verdad 
real».  «Verdad es pura y simplemente el momento de la real presencia 
intelectiva de la realidad».
     En el momento de «ratificación intelectiva» de la realidad es donde se 
fundamenta la dualidad y al  mismo tiempo el tránsito o remisión  de la 
condición de realidad «propia» y  «actualizada». Así, la actualización de la 
realidad  en  la  intelección  es  “reduplicante”  porque  en  la  realidad 
actualizada  hay  una  dualidad.  Los  dos  momentos  que  constituyen la 
“verdad real” son el momento de “intelección” y el momento de “realidad”. 
De ahí  la  unidad de intelección sentiente  y  realidad  que constituyen  el 
hecho de la intelección humana. 
     Lo que la actualidad intelectiva añade a lo real es, en palabras de Zubirí, 
«su verdad», hace que sea verdad.  Aquí la “mera actualidad” se refiere a la 
realidad de mi intelección como acto mío. Otro aspecto de esta actualidad 
313
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
es  la  que  pertenece  a  la  realidad  de  las  cosas  reales  al  estar  “en”  la 
inteligencia. Pero siempre se trata de la misma y única actualidad. 
     En la mera actualización de la intelección sentiente la cosa real queda 
aprehendida como un “de  suyo”,  como  formalidad de  “realidad”,  como 
algo “en propio”, con “autonomía”.  Formalidad que es un “prius” de la 
cosa,  con lo cual tenemos que la  cosa no se agota en su formalidad de 
realidad al ser inteligida sino que nos lleva a su trascendentalidad. Es por 
lo que  «por inteligir lo que la cosa realmente es, diremos que la intelección 
es  verdadera».  Aquí  se considera la  intelección como fundamento de la 
“verdad real” porque lo que añade a la realidad es “su verdad” real. Sin 
realidad  no  “existiría”,  no  “habría”  verdad;  y  sin  intelección lo  que  se 
actualiza en la inteligencia no “sería” verdad. Considerando el momento de 
intelección  podemos  decir  que  «verdad  es,  la  intelección  en  cuanto 
aprehende lo real presente como real». Pero la verdad es una cualidad de la 
intelección, sin embargo, realidad es una formalidad de la cosa misma. He 
aquí la diferencia entre verdad y realidad.
     Las dimensiones que constituyen la “verdad real” son: patentización, 
seguridad y constatación. Patentización, como actualidad intelectiva de la 
riqueza de la  cosa real;  seguridad,  que es la  actualización de la solidez 
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interna  de  la  cosa  en  la  intelección;  constatación,  como  manifestación 
intelectiva de su efectivo estar siendo.
      A la actualización interior de la cosa real en sus notas en tanto que 
despliega su riqueza interna se llama “manifestación”. Consiste en ser una 
manifestación  como  autorrealización  por  vía  de  interno  despliegue.  La 
cosa, pues, se actualiza internamente en sus notas y al mismo tiempo y a 
través  de  ellas  se  actualiza  en  respectividad  ante  la  inteligencia: 
manifestación intelectiva que consiste en patentización.  En otra dimensión, 
la cosa real  al actualizarse en sus notas  actualiza la unidad de su interna 
solidez. Esta actualización recibe el nombre de “firmeza”. La actualización 
de  la  firmeza  en  la  intelección se  traduce  en  seguridad.  Finalmente,  la 
actualización de la cosa en sus notas consiste en un efectivo estar siendo, su 
“efectividad”.  La efectividad de la  cosa actualizada en la intelección da 
lugar a la constatación.
     Y serán, pues, estas dimensiones de la verdad real las que nos ofrezcan 
la  estructural  esencial  de  toda  cosa  real.  Y  será  la  inteligencia  en  su 
modulación de razón sentiente la que busque, desde el campo de referencia 
de  estas  dimensiones,  qué  serán  las  cosas  en  su  profundidad,  en  su 
momento esencial. Es la fuerza de la imposición de la realidad la que nos 
determina a ejercer diversos modos de intelección. Poseídos por la verdad 
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real  ésta nos arrastra a tener que seguir inteligiendo para aprehender en 
modos ulteriores de intelección como son el logos y la razón. 
     Cuando me entrego a esa realidad en su verdad que se me dona, se abre 
un ámbito de posibilidades de realización como persona. El hombre tiene a 
la  fuerza  que  apropiarse  por  opción  alguna  posibilidad,  y  en  esa 
apropiación queda determinado en su realización. Y esta determinación de 
mi ser por parte de la realidad es la voluntad. Así, “voluntad de verdad” en 
“sentido latísimo” quiere decir que la voluntad se mueve en lo verdadero, 
en la realidad que le actualiza la inteligencia.
     Pero voluntad de verdad en “sentido lato” es en el fondo lo que entendía 
Nietzsche por voluntad de verdad: «la veracidad con los otros o consigo 
mismo». No obstante, María Zambrano cuando se refiere a la verdad lo 
hace con mayor transparencia al hablar de Nietzsche como realidad hecha 
de  “soledad enamorada” que sueña un hombre purificado, encendido de 
fuerza, con todo lo humano,  un hombre veraz. 
     Voluntad de verdad en “sentido estricto” es aquella que se funda en la 
actualidad de lo real  en la inteligencia. Y esta «voluntad de verdad real 
quiere  más  presencia  de  realidad  en el  hombre».  Desea el  hombre más 
presencia, más verdad, porque optando por ella le sirve en su apropiación 
316
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
para  realizarse  como  persona:  hacerse  más  transparente,  más  diáfano. 
Voluntad de verdad es voluntad de amor. Llegamos a ese mometo de la 
verdad como actualización de la realidad como “fundamentalidad” que es 
la posibilidad radical de mi propio ser. Esta fundamentalidad es Dios 
     Será Ortega y Gasset quien nos ofrezca la verdad como perspetiva. Para 
él, los problemas filosóficos son reflejo del problema en que consiste la 
vida. El problema de la vida es siempre “el” mismo: tener que realizarnos 
dejándonos arrastrar por el poder liberador de la transparencia de la verdad. 
Pero  la  ejecutividad del  vivir  no  es  siempre  “la”  misma,  mandan  las 
circunstancias: «Yo, soy yo y mi circunstancia y si no la salvo a ella, no me 
salvo  yo».  El  pensador  del  logos del  Manzanares…  nos  exhorta  con 
palabra bíblica Benefac loco illi quo natus es, pues no hay cosa en el orbe 
por donde no pase algún nervio divino. La tierra que pisan nuestras plantas 
es hontanar de divinidad. Y lo divino es amor. La filosofía, locura de amor. 
Meditar, salvar las apariencias, los fenómenos, con amor. Amor, arquitecto 
del mundo. La vida es transparencia nos confiesa Ortega. La transparencia 
del claro de las cosas, su corazón blanco, templo él, que tiembla ante la 
presencia del hombre y su olvido. Llora en silencio la circunstancia  como 
llora al hombre «la doncella anónima que le ama en secreto, llevando en su 
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blanco cuerpo un corazón que arde por él, ascua amarilla y roja donde en 
su honor se queman aromas». 
     Amor, ese divino arquitecto que bajó al mundo. Creador de horizonte, 
ordo  amoris,  él  mismo  horizonte.  Y  los  dioses  están  hechos  de  amor. 
Platón  nos  exhorta  a  ejercer  la  «locura  de  amor»,  la  filosofía,  afán  de 
comprensión: ¿Del ser, de Dios, del Amor?  Hemos comprendido el ser, 
una cosa,  una persona, cuando ella nos da la vida, su vida, trozo de lo 
sagrado-divino que habita en las entrañas del mundo. 
     Ortega nos presenta meditaciones, reflexiones, salvaciones del Quijote 
para salvar la realidad humano-divina del hombre español. Meditaciones 
que no quieren que arda el corazón de Europa. Que España ha de ofrecer su 
perspectiva de amor, de creatividad, para la construcción de Europa. ¿Mi 
corazón se ha dormido? El agua de la vida de su razón le llega en un rumor 
débil en brazos del silencio. Salvémonos en un pensamiento de amor.
     Esta filosofía de Ortega: “ciencia general del amor”, se fragua en gran 
manera en su dálogo con Edmund Husserl. Ambos, Husserl y Ortega, viven 
una  común  actitud  fenomenológica.  Tanto  Ortega  como  Heidegger 
perciben la riqueza de posibilidades que encierra la fenomenología en su 
desarrollo. Fenomenología que desemboca en una lógica trascendental en 
Husserl;  y  fenomenología  que  echa  raíces  en  la  vida  creando  el 
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raciovitalismo español. No obstante, Ortega denuncia la falta de unidad de 
sistema  en la fenomenología trascendental. Para él, la filosofía de Husserl 
es un pensar de síntesis, en su correlación noésis-noema domina el logos 
sobre la vida.  El mismo Ortega nos recuerda ya en 1925  que había que 
renovar desde sus raíces el problema del Ser. Esto había que hacerlo con un 
método fenomenológico, en unidad de sistema y partiendo de una realidad 
o fenómeno que fuera él mismo sistema: La vida humana. «De esta manera 
abandoné la fenomenología en el momento mismo de recibirla».
    Unidad del sistema raciovitalista que está patente en el texto: «Yo soy yo 
y mi circunstancia, y si no la salvo a ella no me salvo yo».  La misma 
expresión “razón-vital” puesta en ejercicio, realizando su ejecutividad, es 
ya la puesta en marcha de la  unidad de su pensamiento. Ya sólo falta que 
nos asista la verdad en este acto de intelección vital.  Verdad que en Ortega 
se modula como  “verdad perspectiva”, ya que la vida, la realidad radical, 
mi vida, es perspectiva.
     De este modo, la filosofía por la reflexión (de la vida) me salvará a mí y 
al  mundo donde estoy inmerso dando sentido al  yo y al  mundo. Un yo 
concreto y un mundo concreto: mi yo (mi vida) y mi mundo. Y es en esa 
coactualidad, coejecutividad, del yo y de su circunstancia donde nos asiste 
la verdad. Verdad “perspectiva”, ya que: «La realidad, precisamente por 
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serlo y hallarse fuera de nuestras mentes individuales, sólo puede llegar a 
éstas multiplicándose en mil caras o haces». Y para Ortega es mi vida la 
realidad radical, pura actualidad.
     La verdadera libertad de la vida quiere Ortega que la recibamos  de la 
transparencia del corazón. «El Espectador mirará el panorama de la vida 
desde su corazón (…). Pero lo nuevo, lo nuevo que hacia la vida viene, sólo 
podemos escrutarlo inclinando el oído pura y fielmente a los rumores de 
nuestro corazón».
     Ortega como buen fenomenólogo de la verdad enriquece la άλήθεια 
griega introduciéndola en las entrañas de la vida haciéndola transparente y 
dejando que ella misma fluya ante sus ojos. Pero percibe también que la 
filosofía de la representación, de la reflexividad de la conciencia, no deja 
que la vida se pueda ver a sí misma. Por ello, en el diálogo Husserl-Ortega, 
éste afirma que la conciencia  como sustantividad, como cosa no existe. 
Ortega no consiente que la conciencia pura, trascendental, una realidad de 
segundo orden,  suplante a la reflexividad o ejecutividad propia de la vida. 
     Será Zubiri, quien avance  en radicalidad en orden al pensamiento sobre 
las cosas de la vida gracias a las indicaciones del maestro. Ciertamente la 
intelección zubiriana no está separada de la vida. Él también defiende  la 
unidad  de  vida  y  razón,  pero  el  horizonte  mental  de  la  “intelección 
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sentiente” es  más radical  que el horizonte de la “razón vital”. Pues, la 
“razón vital” es posterior en principialidad a la “intelección primordial de 
realidad”. Tampoco será la vida la realidad radical, como defiende Ortega, 
sino la realidad en cuanto realidad. La vida no es otra cosa sino la realidad 
vivida, la vida de la realidad. El hombre es problema de realización, y al 
realizarse hace su realidad, vive.   
     La “intelección de realidad” en Zubiri y su “verdad real” asumen  la 
“comprensión  del  ser”  en  Heidegger,  cuya  verdad  se  modula  como 
“desvelación”.  Heidegger  rompe  con  su  maestro  Edmund  Husserl  que 
quiere  hacer  de  la  filosofía  un  modo  de  saber  absoluto,  una  ciencia 
absoluta. Aquél, por su parte, defenderá que lo propio del pensar humano 
no es ejercer la «conciencia trascendenta» sino la «comprensión del ser». 
Comprensión como apertura al ser. 
     Así pues, la verdad en Heidegger no será una  «evidencia de esencias 
puras» al estilo del pensar de Husserl sino «desvelamiento del ser».  Por 
eso  todo  el  planteamiento  de  la  verdad  necesita  dilucidar  el  problema 
latente  en  la  obra  de  Heidegger  Identidad  y  Diferencia  en  la  que 
ciertamente  se  afirma  la  identidad  entre  ser  y  pensar  pero  también  la 
diferencia entre ser y ente. Por eso,  al hablar del ser y escuchar su palabra 
no  podemos  interponer  nuestra  sombra  a  su  luz y  quedar  como  meros 
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representantes y no como verdaderos compresores del  ser,  abiertos a su 
verdad.     
     Heidegger  se pregunta cómo la  verdad surge para  los griegos.  La 
respuesta es: bajo la mismidad del pensar y el ser, τό αΰτο, de νοειν y είναι 
como está dicho en el  poema de Parménides. Concretamente,  es  en  La 
constitución onto-teo-lógica de la metafísica donde se pone de manifiesto 
la  identidad y diferencia entre ser  y  ente: «Para nosotros, el  asunto del 
pensar es lo mismo, y por lo tanto, el ser, pero el ser desde la perspectiva 
de su diferencia con lo ente». Distinción que dará lugar a la diferencia entre 
verdad óntica y verdad ontológica. Ya en Ser y Tiempo la pregunta no es: 
¿qué es el ente?, sino: ¿qué es el “es”?».
     Para prevenir el equívoco de entender el problema de la metafísica que 
trata del ser del ente con el problema ontológico que trata del ser en cuanto 
ser, Heidegger después de Ser y Tiempo reemplaza la locución “sentido del 
ser” por la de “verdad del ser”. El ocultamiento del ser no consiste en el 
olvido del ser  pues el ser no está “sujeto al olvido” sino que, en tanto y por 
cuanto  es  manifestación,  él  mismo  se  oculta.  Ya  Heráclito,  el  oscuro, 
indicaba: φύσις  κρύπτιεσθαι  φιλει, el ser, la verdad, ama  ocultarse, el 
ocultarse es el corazón mismo del movimiento de aparecer. 
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     El  pensamiento  ontológico  es  posible  mediante  el  análisis  de  la 
temporalidad  del  Dasein.  Pues  el  carácter  esencial  de  esta  temporalidad 
reposa en el  ek-stase, es decir,  la apertura fundamental del Dasein en la 
verdad, en la que se origina toda temporalidad. Pues la idea que está a la 
base de su pensamiento es que el ser, es decir, la manifestabilidad del ser, 
necesita del hombre, y que al contrario, el hombre sólo es hombre en tanto 
está en la manifestabilidad del ser. No es posible preguntar por el ser sin 
preguntar  por  la  esencia  del  hombre.  A  partir  de  la  Carta  sobre  el  
Humanismo (1947)  existe  una  inflexión  en  su  pensamiento,  la  llamada 
«Kehre» heideggeriana, donde será el ser el que fundamente al hombre. No 
podemos  olvidar,  esa  unidad  de  fondo  entre  el  Dasein y  el  ser,  la  co-
pertenencia del uno al otro.
     Por ello, Heidegger se propone enraizar  la verdad en la esencia del ser. 
Pues, para él,  la verdad es un modo o estado del ser. El hombre participa 
de la apertura del ser en tanto  se nos ofrece en esta presencialidad que es 
su verdad. Está patente la estructura presencial inherente al ser, la luz del 
ser. La fuerza de la presencia del ser la toma Heidegger de la palabra griega 
φύσις.  La raíz  “φύ-“,  con el  significado original de brotar,  como luz o 
aparecer,  lleva  casi  inmediatamente  al  ser  entendido  como  fuerza  que 
impulsa al descubrimiento. 
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     En La esencia de la verdad nos va a decir que «la esencia de la verdad 
es  libertad».  La  capacidad  de  abrirse  el  hombre  a  la  cosa  la  llama 
Heidegger ahora libertad. Lo que es manifiesto es el ser y lo abierto es la 
comprensión por parte del  Dasein. Heidegger en La esencia de la verdad 
nos dice que «la libertad exsistente como esencia de la verdad, no es una 
propiedad del hombre, sino que el hombre ex-siste sólo como poseído por 
esta verdad o libertad y así llega a ser capaz de historia».  
      Estar tocado por el ser es la causa de toda libertad y esto se da en la 
verdad como “dejar estar” al ser. Esta es la razón por la que al hombre se le 
atribuyen funciones de “pastor” o “guardián” del ser. Y el lenguaje será “la 
casa del ser”. En la morada del lenguaje habita el hombre. Los pensadores 
y los poetas son los guardianes de esa morada.  En el pensar, el ser se ha 
adueñado del hombre. Por eso nos dirá Heidegger que «adueñarse de una 
“cosa” o de  una “persona” en su esencia quiere decir  amarla,  quererla. 
Pensando de modo más originario, este querer significa regalar su esencia», 
hacer que algo sea. Y nos anuncia Heidegger que esta esencia del hombre 
está en peligro por causa de la devastación del lenguaje. El lenguaje va 
cayendo de modo casi irrefrenable fuera de su lugar que ha de ser el mismo 
ser. Por ello el mal uso del lenguaje también nos puede hurtar su esencia: 
«ser la casa de la verdad del ser». 
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     Es por lo que nos afirma Heidegger  el hombre es el “aquí”, el claro del 
ser.  Claro  por  donde  entra  la  luz  del  ser.  El  claro  es  la  apertura,  la 
comprensión humana; la luz es el ser. Por ello «este “ser” del aquí, y sólo 
él, tiene el rasgo fundamental de la ex-sistencia, es decir, del extático estar 
dentro de la verdad del ser».
      Ciertamente no queda fuera del influjo de Heidegger la verdad como 
“revelación”   de  María  Zambrano.  Pues,  en  verdad,  existen  estructuras 
humanas que poseen nuestras entrañas que para que despierten a la realidad 
y se actualicen ante nuestra intelección necesitan ser reveladas.  Son los 
ínferos del hombre, lo sagrado, los que necesitan ser revelados. Todos estos 
modos de apertura en que consiste la verdad quedarán fundamentados por 
el  horizonte  de  la  diafanidad  zubiriana,  trascendentalidad  que  en  su 
transparencia  constituirá  a   la  persona  en  el  pensamiento  de  la  razón 
poética.   
     Porque, en verdad, la interrogante que se nos presenta una vez que el 
pensar heideggeriano ha dado de sí en Zubiri y en Zambrano es ¿cómo 
pensar hoy la co-pertenencia entre entre el λόγος y el λεγόµενον: a la luz 
del ser o hay algo más allá de la luz, como indicaba Platón en el libro de 
La República? La luz sería algo superior y trascendente al ver y a lo visto, 
que fundaría tanto la intelección como lo inteligido.
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     A  esta  teoría  de  Platón  se  adhiere  Heidegger.  Uno  y  otro  están 
preocupados por la inteligibilidad de las cosas. Estas podrían ser conocidas 
por  esa  «claridad»  que  se  identifica  con  el  «ser»  y  la  «verdad»  que 
trasciende todo ente más allá de toda sustancia. Es el propio Zubiri quien 
tilda a la filosofía heideggeriana de platónica. Zubiri invierte los términos 
fundamentales de la metáfora. Para él, primero es la luminaria representada 
en la vela o antorcha; la claridad será algo posterior: «Pero lo grave del 
caso  es  que  toda  luz  necesita  un  foco  luminoso  y  el  ser  de  la  luz  no 
consiste, en definitiva, sino en la presencia del foco luminoso en la cosa 
iluminada.  ¿De  dónde arranca,  en  qué  consiste,  en  última  instancia,  la 
última razón de la existencia humana como luz de las cosas?». Pero Zubiri 
sólo deja planteada la pregunta ya que es el último y radical problema de la 
filosofía.  Y  para  él,  no  está  el  problema  radical  de  la  filosofía  en  «la 
pregunta griega: ¿Qué es el ser?, sino en algo como Platón decía, que está 
más allá del ser». Hoy el problema ha sido resuelto. Aquello radical que 
busca la filosofía no es el «ser» sino la «realidad». 
     El deseo de saber de María Zambrano es acerca de lo sagrado que habita 
en el claro del bosque;  pero es un saber que se adquiere en el modo de 
poético del saber de experiencia que es inagotable. El saber de experiencia, 
método,  asistido  por  la  verdad  se  torna  con  ella  en  revelación  de  lo 
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humano.  Revelación  que  sólo  es  posible  en  la  pasividad  del  padecer. 
Revelación de su transparencia es lo que ha de alcanzar el hombre con la 
inmediatez del método en que consiste la unidad de vida y pensamiento, 
del saber de experiencia. 
     Para revelar la realidad de lo sagrado, se ha de bajar con la razón 
poética a la raíz, a los infiernos del hombre. Y aclara María que «al decir 
infierno  usamos un nombre,  damos un nombre aquí a  lo  sagrado». Lo 
sagrado es « “lo otro” de la razón y que no por ello deja de constituir lo 
real».      
     
     Y sólo la  Piedad puede guiar  al  pensamiento  poético para  que se 
consiga la revelación del hombre, la revelación de su corazón, libertad para 
su alma.  Pues el  hombre actual  está resentido y ofrece  resistencia  a  lo 
sagrado.  Sin  embargo,  las  entrañas,  lo  sagrado,  no  se  pueden abrir  sin 
quedar heridas. Entrañas que se abren por medio del corazón y el corazón a 
través del alma. Y, a pesar de todo, este corazón, que posee razones que la 
razón no conoce, pide la entrega, el ofrecimiento, el sacrificio. De ahí que 
en el descenso a los infiernos esté presente la verdad como revelación para 
liberar al «sujeto que se encuentra apresado; amor y libertad brotan juntos 
en  él  aunque  obedezcan  a  una  ley  sideral.  ¿A qué  ese  descenso  a  los 
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ínferos, en todas las religiones que merecen tal nombre, sino a liberar el 
alma apresada en ellos?».
     La verdad llega, viene de lejos, es una. Viene de lo Uno. Suspende el 
tiempo. Se da en un ancho presente que aparece como vacío, que funciona 
como vacío. Es suceso-ser, como un sueño, como la poesía. La verdad es 
blanca, la del silencio, va de paso, sella labios y pensamientos. La verdad 
en Zambrano siempre asiste a la realidad. Es Zubiri quien se enfrenta con 
tener que construir un orden trascendental de la realidad  que forme unidad 
con el sentir intelectivo. Su trascendentalidad metafísica, la realidad como 
“de suyo”,  debe ser intramundana. Trascendentalidad que  se reparte en 
modos de realidad de donde surge la persona. La persona, esta va a ser la 
preocupación central de su vida. La persona recoge, en la transparencia de 
sus entrañas, el orden trascendental de la diafanidad. Ya en su obra Sobre 
la  esencia desemboca  en  la  realidad  abierta,  la  persona:  «la  esencia 
estrictamente  abierta  es  suya  “formal  y  reduplicativamente”,  como  he 
solido decir;  no sólo se  pertenece a sí  misma, sino que tiene ese modo 
peculiar de pertenecerse que es poseerse  en su propio y formal carácter de 
realidad, en su propio “ser suyo”. Es su realidad en cuanto tal lo que es 
“suya”.  En  acto  segundo,  este  proceso  es  justamente  la  vida.  Vivir  es 
poseerse, y poseerse es pertenecerse a sí mismo en el respecto formal y 
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explícito de realidad. La vida como transcurso es mero “argumento” de la 
vida, pero no es el vivir mismo. En la vida el hombre se posee a sí mismo 
transcurrentemente; pero este transcurso es vida sólo porque es posesión de 
sí mismo. Tomando el  poseerse como un carácter del acto primero, este 
modo de ser suyo es justo lo que constituye la persona».
     De  este  modo,  en  la  estructura  dinámica  del  universo  el  hombre 
alcanzará como modo de realidad ser una  esencia abierta. «En principio 
por lo menos, abierta a la realidad de las cosas.Y ni que decir tiene –apunta 
Zubiri-, abierta en primera línea a su propia realidad… Estructuralmente, el 
hombre es un animal de realidades». De este modo, la vida del hombre está 
funcionando para  la  realidad,  realidad que está  funcionando en  la  vida, 
siendo vivida en las acciones humanas. El hombre vive para la realidad. 
Esta, la realidad, es la verdadera sustantividad, la radical sustantividad. Por 
estar viviendo para la realidad es por lo que el hombre es estructuralmente 
animal de realidades y  modalmente es realidad «suya»: persona. Pero lo 
que radicalmente constituye la apertura no es el estar abierto a la realidad o 
para  la  realidad  cualquiera  que  esta  sea   «sino  que  la  apertura  es  una 
modificación estructural de las estructuras que en sí mismas posee el ser 
humano, la realidad humana». 
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     Es  precisamente  la nota  de  la  inteligencia  humana  en  función 
trascendental la que abre al hombre al todo de la realidad qua realidad. Se 
da con ello, una modificación dentro de la evolución del Universo. Con la 
apertura  de  la  persona  pasamos  de  la  mismidad que  constituye  a  la 
animalidad a la personización de la vida. Es el paso de la mismidad a la 
suidad. Es el dinamismo de la suidad. «Pero solamente la realidad abierta a 
su propia realidad es la que reduplicativa y formalmente no solamente es 
de suyo sino que además es  suya. Empleando el vocablo suidad, diré que 
justamente  la  suidad,  el  conservarse  y  el  afirmarse  como  suidad,  es  la 
manera peculiar de poseerse de aquello en que consiste ser persona».
     En la descripción de la  persona, Zubiri distingue entre personeidad y 
personalidad. Somos “el” mismo pero no “lo” mismo. Se es persona, en el 
sentido de personeidad,   por el  hecho de ser  realidad humana,  de tener 
inteligencia sentiente. Ahora podemos decir  que la reactualización de la 
personeidad respecto de otras realidades es lo que llamamos “Yo”. El “Yo” 
es  el  ser  sustantivo  del  hombre  que,  además,  por  poseer  una  figura 
determinada se ha llamado “personalidad”. 
     Es la nota de la inteligencia lo que le hace ser una realidad propia 
reduplicativamente,  pues  no  sólo  tiene  propiedades  sino  que  consiste 
formalmente  en  apropiarse,  en  ser  propiedad  suya.   Por  eso  «La 
330
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
inteligencia,  en  efecto,  pertenece  a  mi  realidad,  y  es  una  realidad  que, 
puesta en ejercicio o en acto, envuelve la propia realidad que ejercita el 
acto. Al habérselas con las cosas y consigo mismo en tanto que “otro”, se 
las está habiendo consigo mismo en tanto que “mismo”. Justamente ahí está 
reduplicativamente la propiedad de la persona
    Si una realidad tiene su sustantividad última y radical en la inteligencia, 
eo ipso es persona. La condición es esencial… Una realidad perssonal es, 
pues, esencialmente una realidad que es propia “formaliter y reduplicative”, 
y  que lo  es  precisamente por su inteligencia,  y  es  en ésta  en donde se 
encuentra su última y radical sustantividad». 
     Pero la persona puede ser propiedad en acto primero o en acto segundo. 
En acto primero la persona es propiedad porque tiene una inteligencia en 
virtud de la cual sus posibles futuros actos serían actos de apropiación. Son 
actos realizados en la misma realidad sustantiva y desde ella misma por ser 
una sustantividad abierta en tanto que realidad y en tanto que intelectiva. 
Esta es una consideración de la persona en su estructura.
     En acto segundo podemos entender la propiedad cuando consideramos 
la  persona  produciendo efectivamente  actos.  Cuando el  hombre  ejecuta 
actos personales está abierto a las cosas y a sí mismo en cuanto realidad 
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otra, en cuanto otro. Hay en los actos personales una alteridad constitutiva 
entre el  acto referido al  sujeto que lo ejecuta y al  término sobre el  que 
reacae el acto. 
     Por lo que da al propio sujeto que ejecuta el acto, diremos que, cuando 
el hombre tiene ante sí la realidad en su nuda presencia, entonces el sujeto 
personal se hace presente en el modo de actualización que se expresa en el 
lenguaje con nítida exactitud en el me. Así, ante un cuadro estoy absorto en 
su contemplación estética porque este  me absorbe. Otras veces el hombre 
está colocado en un campo de  realidad entre otras cosas, entonces el acto 
segundo de la persona se expresa en el mi. Se siente con ello un poco en el 
fuero interno de su propiedad al enfrentarse a cosas entre las  que está. Pero 
en  tercer  lugar  el  hombre  en  su  acto  intelectivo  puede  tomar  distancia 
respecto  de  las  cosas  al  considerarlas  como  objeto  y  entonces,  el  acto 
segundo en que la persona existe, es rigurosamente lo que llamamos  yo. 
Me,  mi  y yo son  las  tres  dimensiones  posibles  del  acto  segundo de  la 
persona.  
     Pero como en las mismas entrañas de la persona está latiendo lo sagrado 
es por lo que Zubiri es impelido a hacer un análisis de la persona como 
lugar de la fontalidad de lo real.   Precisamente en esta unidad de la persona 
que  se  actualiza  como  personeidad  y  personalidad  es  donde  emerge 
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inexorablemene la pregunta acerca de Dios. Y surge la pregunta porque el 
hombre  cuando  existe  siente  con  un  saber  experiencial,  siente  por 
experiencia el carácter misivo de su existencia. No somos ni nos sentimos 
un mero ser arrojado, yecto,  sino que nuestro sentir originario es un saber 
experiencial donde nos sentimos vivir viniendo de alguien y yendo hacia 
alguien. Es la religación del hombre en su raíz. 
     El poder de lo real  es lo que posibilita la vida del hombre, vivimos para 
la realidad y por ella. Así nos dice Zubiri que vivimos gracias a que hay «lo 
que hace que haya». Por ello la pregunta de Dios no se resuelve con una 
justificación lógica sino cuando el hombre siente que en la pregunta le va 
su  realidad  y  su  ser  entero  ya  que  la  raíz  del  problema  de  Dios  está 
planteado en  su estructura metafísica personal. Así la persona surge de la 
sustantividad humana en sí misma y desde sí misma pero por una realidad 
que  hace  que  haya realidad  humana  inteligente.  Es  el  problema  de  la 
fontanalidad de lo real. 
     Pero cuando esa fontanalidad de lo real, «esa causalidad primera está 
ejercida por un ente que tiene trascendencia personal, entonces quizás la 
razón formal  y unitaria  de las  cuatro  causas  por  las  que explicamos la 
estructura  del  universo  se  encuentra  en  algo  distinto  que  las  abarca  y 
trasciende formalmente con una estructura metafísica: esto es precisamente 
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el amor. La causalidad divina produce el mundo, incluso con libertad; esto 
puede  demostrarse,  pero  no  es  lo  mismo  que haya  sido  producido con 
libertad que producido por efusión de amor». 
     Es el problema de la causalidad, no material, ni formal, ni eficiente, ni 
final, sino que tratándose de personas es una causalidad personal. Por ello 
es  por  lo  que  al  ser  la  filosofía  problema  de  realización  del  hombre 
podemos decir con propiedad que «El hacerse persona es la experiencia 
manifestativa de un poder enigmático… Hacerse persona es búsqueda… 
buscar el fundamento de mi relativo ser absoluto».
     El hombre comparte el horizonte de amor con otros hombres en su vida. 
Vivir es convivir, la convivencia es estructura humana. Sociedad, lugar del 
cosmos donde  convive el hombre  compartiendo el pan y la esperanza. Es 
el problema de la dimensión social del hombre al que en democracia se le 
exige ser persona.           
     Pero se trata de una convivencia que va intrínsecamente inserta en la 
sustantividad humana en cuanto tal. El hombre, señala  Xavier, no es una 
realidad independiente a la que luego se le añade una relación con las otras 
realidades humanas, sino que es en sí mismo y desde sí mismo una realidad 
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que está vertida a los demás. Es decir, cada cual es “de suyo” una realidad 
en versión a los otros. 
     La convivencia es denominada también en la obra de Zubiri como lo 
social. El hombre es “de suyo” social. La sociedad es una convivencia que 
tiene dos caracteres:  Por  una parte,  es  una convivencia  por  generación. 
Definiendo  así  la  convivencia  como  una  índole  filética,  es  decir  una 
convivencia dentro de una misma especie,  phylum.  Pero además, es una 
convivencia por generación a la realidad como realidad. 
     Apreciamos cómo la dimensión individual nos lleva inexorablemente a 
la dimensión social, porque el hombre además de hacer su vida con cosas, 
la hace también con otros hombres, es decir, que está co-situado con los 
demás,  produciendo  una  convivencia.  Convivencia  que  supone  que  los 
demás hombres no me afectan de la misma manera que las cosas físicas, 
sino en una dimensión más radical. En una alteridad del modo “cada cual”, 
no tenemos un mero  ego, sino un yo referido a un posible tú. Los demás 
están implicados en mí, pero además yo no soy como los demás. Esto hace 
plantearse a Zubiri dos cuestiones: por un lado, ¿qué son los otros? , y, por 
otro, ¿cómo los otros afectan mi vida?
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     Los hombres son realidades físicas que intervienen en mi situación 
desde su situación. Al hacer la vida con los demás estamos en co-situación 
de convivencia. Es decir, «de mi vida, en uno o en otro sentido, forma parte 
formal la vida de los demás. En mí mismo  están los demás».
     Por ello hay que indicarle a Husserl que mi relación con los demás no es 
de analogía puesto que no es lo mismo tratar al otro “otro-como-yo” que 
considerarlo como “otro-que-yo”. No es lo mismo tratar al otro de modo 
impersonal  que  a  nivel  personal.  Esta  diferencia  está  inscrita  ya  en  la 
estructura  genética  del  phylum humano.  Como pertenecientes  al  mismo 
esquema genético somos en su momento quidditativo, como especie,  como 
los demás, pero esencialmente, en esencia, somos únicos, irrepetibles. Pero 
no podemos olvidar que lo impersonal como el modo de convivencia social 
con los demás no quiere decir a-personal.  Lo impersonal pertenece a la 
persona pero en forma de convivencia social. La comunión personal es el 
modo de convivencia entre personas de forma personal. 
     Así, el fundamento de la versión a los demás no está en la vivencia. 
Pues, antes de que se tenga la vivencia de los otros, estos   han intervenido 
ya en mi vida y están interviniendo en ella. La  versión a los demás es una 
versión real y física donde se actualiza la unidad de lo social. Esta versión 
se da porque existe un medio biótico propio de todos los seres vivos. Por 
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ello el hombre se halla vertido biológicamente a un  medio bióticamente 
humano. El niño, como otros animales, se encuentra vertido a su madre en 
la que encuentra su nutrición y amparo. Este fenómeno biótico, en cuanto 
está sentido por el  niño, es una de las formas radicales de sentirse a sí 
mismo. Y es aquí donde está inscrito el fenómeno radical de su encuentro 
con los demás. «El encuentro no viene de uno mismo, viene de los demás». 
Ya el niño encuentra la ayuda en esa unidad entre la necesidad de nutrición 
y de amparo. Esta ayuda viene de los demás. Por sentir precisamente la 
necesidad de socorro el hombre está constitutivamente abierto al otro, que 
en principio es su madre o quien haga sus veces.
     El problema radical de la constitución de lo social en mi realidad física 
está en ver lo que de la realidad de los demás está en la realidad de nuestra 
niñez. Constatamos cómo no sólo los otros no son análogos a mí, sino que 
la realidad es a la inversa: los demás van imprimiendo en mí la impronta de 
lo que ellos son, me van haciendo semejante a ellos, me van configurando. 
Es lo humano que me viene de fuera. Lo humano es algo transcendente e 
inmanente a la vez en mi vida. Llegados a este momento nos preguntamos 
por  la  estructura  de  la  convivencia,  por  su  nexo.  Sentimos  cómo  la 
sociedad consiste en ser una unidad de vinculación de los hombres entre sí 
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como forma de realidad. Por ello, lo primario y radical de la sociedad es lo 
humano compartido 
     En definitiva, Lo social es una unidad de vinculación de los hombres 
como forma de realidad. Mi realidad en cuanto realidad es la que queda 
afectada por los demás hombres en tanto que realidad. Esta afección es un 
modo  real  y  físico:  es  una  héxis,  una  habitud.  Pues  primariamente  el 
hombre está modulado real y físicamente por los demás hombres. En esta 
modulación está formalmente la héxis. La héxis tiene una estructura física y 
real  pero  no  tiene  carácter  de  sustantividad  (Durkheim),  ni  carácter 
resultante  y  operativo  (Tarde).  Lo  social  es  haber  humano recibido;  lo 
humano que desborda de mí. Pues la presión se funda en el poder y el poder 
en el haber. 
       Precisamente, el estar afectado de manera real y física por la realidad 
del otro es lo que se llama la funcionalidad de lo social. Para que exista 
esta funcionalidad hace falta una pluralidad de individuos y entonces la 
funcionalidad  adopta  las  formas  de  comunidad,  de  colectividad  o  de 
institución. Cuando la comunidad no es de individuos sino que alcanza un 
nivel personal tenemos la comunión de personas y lo propio de ellas no es 
organizarse sino compenetrarse. Tenemos así la familia y la amistad. Y a 
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esta unidad de formas de funcionalidad es a lo que de una manera integral 
debe llamarse sociedad humana.
     En cuanto yo me apropio por opción de la posibilidad de realización que 
me ofrece la realidad de la vida de los demás, estos están modulando mi 
vida.  Los  demás  son posibilidades  de  mi  vida.  Una  posibilidad  es  una 
realidad ofrecida en oblación. Mi aceptación por opción de la realidad es lo 
que hace de ella un poder. La realidad de los demás configura mi realidad 
personal apoderándose de mí. Es el poder de la sociedad.
     La  estructura  dinámica  de  la  realidad  y  su  poder  presente  en  la 
dimensión social humana, defendida por Zubiri, da de sí en la filosofía de 
María Zambrano donde ella mantiene el vivir como convivir de Ortega y 
Gasset.   Concretamente,  en  los  Extractos  del  curso  de  Ortega  sobre 
Galileo (1933), que recoge certeramente Ángel Casado, nos señala María 
la  fuerza  del  convivir  orteguiano :  «Yo cuento con el  prójimo,  pero el 
prójimo  cuenta  también  conmigo;  no  sólo  existe  para  mí,  sino  que  yo 
existo para él. Cuando veo al prójimo no sólo lo veo a él, sino que veo que 
él me ve a mí, yo no puedo ver al prójimo, sino verme siempre reflejado en 
él. Lo extraño de estas relaciones es que, estando yo aquí y sin dejar de 
estar aquí, estoy también en ustedes, existo para ustedes, y viceversa. Esto 
es un tipo de relación completamente nuevo. En la medida que yo estoy en 
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ustedes, evidentemente se funde mi ser con el de ustedes, en esa medida yo 
soy ahora ustedes, no soy solo, sino que estoy en compañía y sociedad. 
Vivir es convivir. La sociedad sólo puede existir en tanto cada cosa canjea 
recíprocamente su ser. Yo estoy contigo en la medida en que te das cuenta 
de que formas parte de mi ser. En la medida en que yo no soy tú, en que no 
existes para mí, ni para ningún otro hombre, estás en soledad»
      Es María Zambrano quien nos habla de la sociedad como el lugar del 
hombre  en  el  cosmos.  Pues  cuando  habla  de  la  sociedad  lo  hace 
considerándola como sujeto de la historia, el espejo de la historia; como 
lugar del hombre en el universo, como modo de convivencia en democracia 
donde se exige ser persona. Persona que se va revelando cuando encuentra 
su casa en la sociedad. Historia en la que el hombre se ha de realizar de 
manera ética haciendo de aquella una historia ética y no sacrificial. 
     María Zambrano se muestra desengañada ante la democracia pues siente 
que  la  historia  como  sacrificio  se  revelaba  una  vez  más  a  causa 
precisamente de la democracia. Contra ello, nos muestra cómo hemos de 
sentir en el hueco de nuestras manos, en la soledad del corazón, el temblor 
de  nuestra  verdad:  aceptar  nuestro  cáliz,  nuestra  ofrenda.  Ofrenda  de 
nuestra  soledad.  La  persona  es  soledad  que  en  su  entrega  conforma  la 
sociedad, amor compartido de la aurora al alba. Hombres de luz, que hacen 
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la historia, necesitan arrojar su máscara al viento y desleirse en la verdad 
blanca, la del silencio, buscando su centro. Cultura es saber a qué atenerse, 
nos enseña Ortega y Gasset, pero la humanidad hoy no sabe por eso busca 
su centro. El hombre quiere afirmarse como persona y no ser personaje de 
tragedia. No podemos ser meros personajes de la historia. «Pues quien esto 
escribe –nos confiesa María Zambrano- ha ido desde el  comienzo de su 
vida, antes que de un modo consciente, a la búsqueda de una religión de 
régimen no sacrificial». Por ello Zambrano se esfuerza en mostrarnos cómo 
«“La crisis de Occidente” ya no ha lugar apenas. No hay crisis, lo que hay 
más que nunca es orfandad». 
     Si volvemos al problema de la crisis que lo es de la esperanza y de fe 
fundamentales y nos miramos en su espejo la interrogante de nuestro rostro 
nos delata: ¿Es que hemos renegado de la esperanza y de la fe, de nuestra 
razón y libertad bajo la sombra de un Dios al que ya no llamamos Padre? 
Ante tal orfanda, María Zambrano nos indica una primera solución: «La 
Crisis, sí, existe, pero sólo podremos atravesarla, trascenderla, si una vez 
comprendida dejamos de creer en ella».                                                
     Ella, no obstante, nos ofrece la esperanza de una nueva vida. De este 
modo,   nos  invita  a  pensar  para  superar  la  noche  oscura  que  vive 
Occidente. Pues para alcanzar de nuevo la claridad: «Es cuestión de volver 
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a nacer, de que nazca de nuevo el hombre en Occidente en una luz pura, 
reveladora, De que un triunfo glorioso de la Vida en este pequeño lugar se 
dé nuevamente». 
      En democracia, esta nueva fe, esta nueva luz, hay que buscarla en el 
pueblo. El hombre del pueblo es, simplemente, el hombre. Su figura es la 
primera aparición de la persona humana libre de máscara. «Decir pueblo es 
decir “ecce homo”». El pueblo, la realidad radical.
     Porque «ese estar en sociedad  como persona –comenta Ortega Muñoz- 
no puede concebirse de una forma meramente pasiva o estática, como un 
vivir pasivamente o sufrir los condicionamientos sociales. El hombre como 
persona es una tarea en vías de realización, una búsqueda constante de sí 
mismo en los demás y con los demás, un intento de realización individual 
posibilitada  y  condicionada  en  mayor  o  menor  medida  por  cuantos 
compartimos cívicamente nuestra existencia. Y por ello, lógicamente, sólo 
en la participación política el hombre se afirma plenamente como persona, 
porque sólo en ella se da en plenitud ese forcejeo de mi realidad invidual 
con el colectivo social y esa dualidad integradora del ser humano que se 
realiza  frente  a  los  demás  como  individuo,  pero  con  los  demás  como 
persona».  «Mas  como  el  hombre  se  va  haciendo  –continúa  nuestro 
profesor- , está afectado por la estructura modal y medial del tiempo, como 
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carácter gerundial de la realidad, como diría Zubiri, el concepto de persona 
no es estático, sino dinámico… El ser persona desde un punto de vista 
metafísico, no simplemente ético o jurídico, significa que el hombre está en 
vía de ser  persona,  que se está realizando como persona,  que tiene una 
misión que realizar –o quizá más bien- que seguir realizando mientras viva, 
la  tarea  esencial  de  encontrar  su puesto y situarse en el  conjunto de la 
sociedad». 
     Pues, «Allí donde primero apareciese el hombre apareció como una 
aurora; como una herida pero donde se filtre la luz, a modo de sangre de la 
Creación». La Aurora, pues, es guía, también porque es raíz, flor, árbol, 
alma del sentir originario. El alba humana es como esa herida en la noche 
que se abre más profundamente para dejar paso a ese ser no acabado de 
nacer todavía. 
     Conocer nuestra gran pasión: hambre de realidad y sed de vida. Pues 
nuestra viviente historia no puede pasar  sino en  aquel  lugar llamado el 
lugar  de  la  vida.  Pasión  de  vida  que  se  realiza  en  el  tiempo.  Cuando 
despertamos lo hacemos a la conciencia y al tiempo. En el tiempo, en el 
alba, se ha ido abriendo paso la persona. «Basta adentrarse en ese lugar 
donde pensamos,  en soledad,  para sentir  a  la  sociedad,  a  toda sociedad 
como algo que está ahí, que “sigue todavía estando”». 
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     Pero esta sociedad y su historia comienza a descifrarse cuando nos 
enfrentamos con nuestro enigma: que somos personas en las que lo divino 
está latiendo y a veces tiritando de frío en la indiferencia de algunas vidas. 
Enfrentarnos con nuestro enigma sólo se da en la madurez de la persona; 
«llevar a la conciencia su ensueño cuando aparece agotado. Claro que eso 
sólo puede darse allí donde el enigma inspirador sea el de la propia persona 
humana. Y eso solamente en una civilización cuyo Dios es persona puede 
darse,  cuyo  misterio  original  sea  el  de  la  encarnación del  “logos”».  El 
«logos» como Verbo del Padre, en su intelección amorosa, recoge en la 
justeza de su palabra la humanidad compartida, la sociedad.  
     En la sociedad vivimos nuestra realidad en respectividad con la realidad 
de los demás. Precisamente, para Zubiri, la filosofía consiste en tener una 
intelección del mundo buscando una unidad física en la cual todo esté en 
respectividad  o  comunicación,  esta  unidad  trascendental  es  la  realidad. 
Saber es saber la realidad.  Esta realidad  como actualidad respectiva en el 
mundo  es  constitutivamente  estructural,  estructura  cuyo  dinamismo 
consiste en dar de sí, dinamismo cuya forma general es el tiempo. 
     La realidad humana da de sí, se realiza en el tiempo, ella mismo tiempo. 
Hay una manera de estar en el tiempo que es dando de sí en el otro por el 
amor. Y la persona es amor, realidad poética. Ya que «Ser persona es ser 
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capaz  de  renacer  tantas  veces  como  sea  necesario  resucitar».  Hoy,  la 
sociedad  no  se  constituye,  no  se  reconoce  en  el  partir  del  pan  y  la 
esperanza.  Una vez más  el  corazón de Europa ha estallado,  se  ha roto, 
entregado a dioses oscuros del antiguo testamento, dioses de la violencia y 
no de la creatividad misericordiosa donde se asiste al que tiene hambre y 
sed de justeza. El joven necesita un orden en su tiempo. Será  San  Agustín 
quien introduzca el orden del tiempo en el amor.
     Pues con el cristianismo el hombre nace persona. Es San Agustín el 
hombre nuevo de corazón transparente lleno de una nueva esperanza quien 
puede  impulsar  la  cultura  de  la  creatividad  Europea.  El  cristianismo, 
religión de Europa, qué lejos de aquel vivido en las Catacumbas de San 
Sebastiano  «No  había  cristianismo  -confiesa  María  Zambrano-  sino 
cristianos. Una relación personal entre hermanos y ni siquiera eso, sino un 
vivir dentro de una misma vida, la de Cristo, que los abrazaba a todos». 
San Agustín en sus  Confesiones se pone bajo la luz de Dios y surge el 
hombre nuevo de corazón transparente.
     Toda confesión es un modo de conocimiento. San Agustín necesita 
`poner en claro su vida para conocer su verdad, y para eso necesita hacerse 
presente a sí mismo. Por ello realiza una bajada a sus ínferos donde habita 
la verdad, su verdad. El orden del tiempo en el amor iba buscando.
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     Dios es el creador del tiempo. La eternidad es vivir el presente hecho 
instante cualitativo  en  el  tiempo  del  amor.  Y es  la  eternidad la  misma 
simplicidad del Ser que condensa en sí todos los seres. Para San Agustín, el 
ser  de  Dios  es  amor,  horizonte  del  tiempo.  En  sus  Confesiones está 
presente la  esencia del  tiempo que servirá  de apoyo al  pensamiento  de 
Zubiri, pues se nos habla de la temporeidad como estabilidad, esencia del 
tiempo; de la sucesión, estructura del tiempo, su temporalidad, y también 
de lo eterno. «¿Qué es, pues el tiempo? Si nadie me lo pregunta, lo sé; pero 
si quiero explicárselo al que me lo pregunta, no lo sé... ». El único tiempo 
real  es  el  presente.  Por  ello,  sólo  hay  tres  dimensiones  del  presente: 
memoria, intuitus, exspectatio.
     San Agustín textualmente afirma que el tiempo es una distensión: «De 
aquí me pareció que el tiempo no es otra cosa que una extensión». Es por 
ello que para San Agustín el auténtico Ser de la realidad es Dios: Dios es, 
sin  tiempo.  Sólo  es,  plenamente,  absolutamente,  lo  que permanece.  «Y 
miré las demás cosas –confiesa- que están por debajo de ti, y vi que ni son 
en absoluto ni absolutamente no son. Son ciertamente, porque proceden de 
ti; mas no son, porque no son lo que eres tú, y sólo es verdaderamente lo 
que permanece inconmutable».   
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      Sólo  tiene  ser lo  eterno.  Lo  temporal  todavía  no  es;  su  ser  es 
contingente. Las cosas llevan consigo el bocado de la nada. No en vano 
San  Agustín  se  mueve  en  el  horizonte  de  la  nihilidad.  Horizonte 
determinado por la teoría de la creación cristiana que él defiende. El único 
ser que realmente es, realidad absolutamente absoluta, es Dios. «Yo soy el 
que soy», presencia pura, verdad. 
     San  Agustín  en  el  análisis  que  realiza  del  tiempo  y  del  ser  está 
determinado   también  por  el  horizonte  mental  del  movimiento  que 
constituye el pensamiento griego. Pero, según el pensamiento de Zubiri, lo 
radical de las cosas no es que estén constituidas por el movimiento, pues 
este es  un momento de la estructura dinámica del universo y de  las cosas 
que lo conforman. También afirma Zubiri que la concepción clásica del ser 
lleva consigo  entender que la realidad es una forma de ser.
     Es  el  orden de la  transcendentalidad  del   amor  el  que ilumina el 
horizonte de la  creación cristiana.  En este orden es  donde se tiene que 
salvar la persona en convivencia con los demás,  en un ámbito europeo y 
universal,  para alcanzar la unidad de su vida que sufre la dispersión en 
momentos  de  crisis.  Por  ello  la  humanidad  necesita  de  la  confesión, 
ponerse bajo la luz de la misericordia, para que renazca un hombre nuevo 
en una sociedad verdaderamente democrática. 
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     Por todo ello, el hombre de la sociedad europea si quiere renacer ha de 
buscar  la  verdad creando su propio  tiempo.  «Pues  todo ser  viviente  se 
alimenta de algo y en algo.  La persona humana tiene también su vida: 
respira en el tiempo y se alimenta de la verdad».   
      Es  en el dinamismo como carácter de la realidad activa por sí misma, 
que consiste en dar de sí,  justamente donde se debe centrar la reflexión 
sobre el  tiempo en el  pensamiento de Zubiri.  El  tiempo compete a una 
realidad en su respectividad con otras, en el mundo, como ser. Recordemos 
que el ser es la actualidad de lo real en la respectividad, en el mundo. El 
tiempo es un  estar dando de sí. El tiempo es el ser gerundial. Es  estar 
dando de sí. Es un modo del ser. Eso es formalmente el tiempo.
     Porque, « “Ser” no es brillo (realidad) ni luz (mundo), sino estar en la 
luz». Pero es necesario saber cuál es este modo de estar y este modo de ser  
para que haya tiempo. El tiempo como modo de ser es un ser gerundial. Es 
estar dando de sí. En el gerundio es donde está el carácter del tiempo y no 
en el fluir y en el dar de sí. El tiempo es gerundividad. Por ello toda cosa 
nace en su tiempo, precisamente porque es emergente.     
     El problema de la unidad del tiempo también es tratado por Zubiri y 
Zambrano. El tiempo no es ninguna de las tres partes, pasado, presente y 
futuro, sino la unidad de los tres momentos. La unidad del tiempo no es 
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procesual.  Pues  aunque  el  mundo  esté  en  forma  de  proceso,  no  es  el 
proceso aquello que constituye el tiempo, sino que es aquello, uno de cuyos 
momentos  es  el  tiempo.  Como  unidad,  «La  esencia  del  tiempo  es  el 
siempre». 
     El cambio tiene que tener una cierta  estabilidad cambiante en el ser, 
precisamente  para  que  haya  tiempo,  una  mora  in  esse.  Pues  bien,  a  la 
estabilidad la llamamos ser  siempre, respecto de los tres momentos de lo 
que es estable. La unidad del tiempo no es la unidad sintética del pasado, 
presente y futuro, sino la unidad de estabilidad de esos tres momentos, la 
demora en  el  ser  del  estar  dando de  sí.  Sólo  por  esto  Zubiri  la  llama: 
siempre. Si llamamos ser siempre a esta demora en el ser, a esta estructura 
esencial  del  estar  dando  de  sí,  entonces  en  eso  consiste   justamente  la 
esencia del tiempo.
        Es en su obra Acerca del mundo donde Zubiri nos habla también del 
tiempo.  Aquí  se  nos  dice  que  no  hemos  de  confundir  el  tiempo  como 
realidad cronológica, la cronología del tiempo. La edad no es un concepto 
puramente cronométrico; es un concepto cualitativo, de “cronología”. Por 
ello cuando Zubiri se pregunta ¿Qué es ese mero estar, situado dentro del 
tiempo?, afirma: es pura cronología. En ese mero estar las cosas fluyen y 
transcurren. 
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     Ciertamente el tiempo es una duración. Pero qué es durar. Porque la cosa 
es una realidad física dura, en la línea de la dimensión de la verdad en que 
se actualiza el efectivo estar siendo de la realidad, su duratividad,  en  su 
estabilidad y en su constatación, por eso el tiempo es duración. Y esto nos 
indica que lo esencial de la duración no es precisamente la distensión, sino 
el hecho de que no se rompa, es decir, que el hilo sea duradero. 
     Un ente es duradero cuando permanece en el ser. La dureza consiste en 
que un ente retenga su propia realidad. «Durar no es sino retener el ser, 
retener su realidad». Esto es el tiempo: el mantener o conservar la entidad 
del fluir. El tiempo es el fluir como modo de estar. El “estar” es forma de 
fluencia. Este estar se puede mostrar como destrucción, dureza o duración. 
Y su modo fluente  es  el  tiempo.  Dureza es  intimidad de existencia.  La 
sustancia del fluir es el tiempo. Y eso es lo que expresa el “siempre”. El 
«siempre» es estar «siempre» fluyendo de carácter gerundivo.
     El tiempo, pues, no es primero un modo de realidad en cuanto real, sino 
de la realidad en su ser. Y en segundo lugar, es modo que no es fluente sino 
gerundivo… Si el ser de lo sustantivo es la realitas in essendo, en este caso 
en el in essendo consiste justamente y formalmente el tiempo.
     El tiempo es la plenificación entitativa de la realidad… 
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     En su virtud, primero, toda realidad, decía, es emergente en su tiempo. 
Y  en  segundo  lugar…,  el  mundo  por  ser  dinámico  él,  en  su  interna 
estructura, internamente instituye dentro de sí el tiempo en la respectividad, 
y como momento de ella.
     El mundo no está en el tiempo, es temporal: es tempóreo».
     También  María  Zambrano  afirma  que  el  hombre  es  tiempo.  Ella 
interioriza el tiempo en las entrañas humanas, «lo sagrado», que a anida en 
el  corazón  del  hombre.  Pues  es  la   diafanidad  de  lo  sagrado  en  su 
trascendentalidad el objeto del pensamiento de Zambrano. Es lo sagrado, la 
diafanidad, lo que se actualizará en la historia del tiempo en las diversas 
formas de lo divino. Lo sagrado, la transcendentalidad, se hace carne en la 
persona humana; por ello la persona transciende porque  «Transcendencia 
es  transparencia».  El  hombre   padece  su  trascendencia   revelando  su 
realidad viviente en el latir del tiempo, con el tiempo, ese desgarramiento 
del  ser.   Serán  la  nostalgia  y  la  esperanza  como  resortes  últimos  del 
corazón humano las dos direcciones que el  sentir originario del hombre 
toma  en  el  tiempo,  gracias  a  que  el  tiempo  de  la  conciencia   las  ha 
separado.
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     Todo lo poético en cuanto objeto de realización del hombre está latiendo 
en su ser tempóreo. «El poeta sabe más del silencio que el filósofo. Su 
palabra ha querido romper el silencio apenas o no romperlo. El amigo del 
silencio, sea poeta o filósofo, que también los hubo – Heráclito por caso-, 
desciende por los corredores mientras duermen los oscuros de la caverna. Y 
se introducen sigilosamente en el  sueño de los hombres, en las entrañas 
dormidas, depositando en ellas un germen de palabra, y no una palabra total 
o  que  pretende  serlo.  El  filósofo-poeta  entra  en  las  entrañas  del  sueño 
salvándolo, por el pronto, de que sea mortal inspirando con un soplo de luz 
visiones verdaderas, abriendo un átomo de tiempo en la atemporalidad del 
sueño y haciendo surgir una imagen de realidad –imagen, mas de realidad- 
que  queda  en  la  conciencia  del  durmiente  cuando  despierta».  Tiempo, 
silencio y sueño laten en unidad en el sentir originario de nuestra tierra. 
Tiempo emergente, razón poética viviente de Zambrano, Emilio Prados y 
Antonio Machado. Un tiempo solo, naciente, divino, cuya eterna fonte qué 
bien se yo do mana y corre, está escondida,... aunque es de noche. 
     Ya Ortega Muñoz en su obra El río de Heráclito nos señala que España 
nace a la filosofía con Séneca. Y como todo despertar, lo hace a la luz, a la 
realidad y al tiempo. La reflexión filosófica de Séneca influirá de forma 
definitiva en nosotros. Pues «Se diría que para el hombre sólo son visibles 
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ciertas  realidades,  más  aún,  sólo es  visible la  realidad  en tanto que tal, 
después de haberla padecido largamente y como en sueños; en una especie 
de pesadilla. Ver la realidad como realidad es siempre un despertar a ella. 
Y sucede en un instante».
     Por  ello,  estamos obligados  a  detenernos  en  la  contemplación del 
momento de  estabilidad del tiempo como resignación ante el  correr  del 
agua que mana de la fonte de la vida. A él acude también Zambrano para 
hablarnos del tiempo. Acudimos, pues, a Séneca, buscando seguridad en 
nuestra vida. Seguridad que es la verdad. Él nos hace despertar a la verdad 
de la razón. Nos hace entrar en razón. Pero su razón es dulce y tiene algo de 
musical;  sus  acordes  acallan,  aduermen  y  suavizan,  su  medicina  es  el 
consuelo.
     Es Séneca un mediador, por lo pronto, entre la vida y el pensamiento, 
entre ese alto  logos establecido por la filosofía griega como principio de 
todas las  cosas,  y  la  vida humilde y menesterosa.  Con el  estoicismo el 
menester  piadoso del  hombre  consistirá  en  ir  matando  el  tiempo  y  las 
penas, el ir soslayando la vida mientras la muerte está llegando y aceptarla 
como se acepta la vida, deslizándose en ella mansamente y sin quejarse. 
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     La razón débil y desvalida de nuestro Séneca es una razón resignada. La 
resignación como modo de intelección de la realidad viviente que está ahí 
siendo. La vida del cordobés consistía en poner su existencia a disposición 
de la necesidad de los demás.  «Séneca es un mediador que para alzarse 
sobre  nosotros  necesita  de  nuestra  necesidad»;  para  darnos  su  fuerza 
necesita de nuestra fuerza.
     El  fundamento  de  la  resignación  como  modo  de  intelección,  que 
recibimos en herencia de Séneca, consiste en que él descubrió el tiempo 
como sustancia de la vida humana y  aceptó el fracaso del sinvivir de la 
vida.  Somos tiempo, repetirá con el  latido de la  vida María Zambrano; 
vivimos la multiplicidad de los tiempos. El tiempo se volverá a descubrir 
en el historicismo del siglo XIX, en Ortega y Gasset y en Martín Heidegger, 
entre otros.  Este último es quien nos dirá que el hombre es un ser para la 
muerte. Su tiempo, un tiempo sin su alba, sin su verdad, no es naciente; su 
luz no es  asistida  por la aurora de una razón poética que rastrea la órbita 
que  dibuja  el  aroma  de  la  sombra  mística  del  amor  que  en  su  vuelo 
engendra todo horizonte.
          El manual de vida-muerte no ha sido para el español la obra de 
Heidegger  El  ser  y  el  tiempo,  sino  el  libro de la  vida expresado en  su 
filosofía, literatura, en sentencias,  en sus místicos y en sus coplas. Es la 
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soledad radical en que se halla el hombre ante la muerte la que se anuncia 
en  el  cante  jondo  del  hombre  andaluz.  Soledad  sonora  del  místico  del 
Carmelo, San Juan de la Cruz, que también se inspiró en el agua, en el aire, 
en el amor y en luz de este cielo de la tierra andaluza.
     Nos  recuerda  Zubiri  que  «En  genial  visión,  decía  oscuramente 
Aristóteles que la filosofía surge de la melancolía; pero de una melancolía 
por exuberancia de salud katà  phýsin,  no de la melancolía enfermiza del 
bilioso  katà  nóson.  Nace  la  filosofía  de  la  melancolía,  esto  es,  en  el 
momento en que, en un modo radicalmente distinto al cartesiano, se siente 
el  hombre  solo  en  el  universo.  Mientras  esa  soledad  significa,  para 
Descartes, replegarse en sí mismo, y consiste, para Hegel, en no poder salir 
de  sí,  es  la  melancolía  aristotélica  justamente  lo  contrario:  quien  se  ha 
sentido radicalmente solo, es quien tiene la capacidad de estar radicalmente 
acompañado. Al sentirme  solo,  me aparece la totalidad de cuanto hay, en 
tanto que  me falta. En la verdadera soledad están los otros más presentes 
que nunca.
     También la melancolía de la razón poética abre un hueco en el alma al 
amor y a la esperanza y acompaña al hombre en su verdad como camino de 
vida. Camino de la realidad de la vida que tejido con la poesía engendra la 
historia. Historia, estructura de nuestras entrañas. Entrañas, las del pobre, 
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con hambre  de  realidad  y  sed  de  vida  que tiemblan  en  Misericordia y 
anhelan  ofrecer  el  corazón  que  da  vida  y  consume  tiempo.  Porque 
«Viviendo desde la verdad, de no ser, de no ser apenas nada… Desde la 
verdad; esto es ser pobre».
     Por ello la persona se realiza en la historia revelándose. Pues es la 
verdad como revelación ayudada por el tiempo la que hace salir a la luz 
nuestra realidad entrañable. Pues «la persona es por una parte imprevisible, 
en sus acciones y modos de conducta; nunca se conoce enteramente a una 
persona, aunque esta persona sea la propia; no se puede prever con certeza 
qué decisión se tomará  en un futuro,  ni  siquiera dadas de antemano las 
circunstancias. La persona se revela a sí misma y es como el lugar desde el 
cual la realidad se revela, aparece». La verdad de la persona es revelación. 
Por ello en la verdad del diálogo, del diálogo verdadero entre personas, es 
cuando nos asiste el corazón y su verdad. «Cuando la verdad aparece se 
hace el  presente,  el  presente puro. El instante que nace como si  todo el 
tiempo estuviera en él, como si todo el tiempo fuese en él; como el «ser» 
del tiempo».
                La verdad del hombre habita en su interior junto a su realidad y a 
su amor. A nuestra entrañas y su verdad, a nuestra realidad más sagrada 
hemos de agarrarnos en el padecer nuestro tiempo para hacerlo naciente: 
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«agarrándonos  a  la  verdad,  a  la  verdad  nuestra,  asociándonos  a  su 
descubrimiento  por  haberla  acogido  en  nuestro  interior,  por  haber 
conformado nuestra vida a ella, arraigándola en nuestro ser, sentimos que 
nuestro tiempo no pasa. Pues la verdad es el alimento de la vida, que la 
sostiene en alto y la deja al fin clavada sobre del tiempo. Pues la verdad 
quiere decir lo que pasa en el secreto seno del tiempo, y lo que pasa es el 
silencio de las vidas.
     Gracias al modo de intelección de la razón poética puede nuestra verdad 
sostener el fragmento de nuestra persona para que cobre unidad con el todo 
de la realidad. Es por lo que quien descubre y confiesa la verdad que a una 
persona pertenece revela lo que en ella hay de amor, de transcendencia, de 
apertura, de donación y entrega. «Y de este modo al par que la realidad 
cobra “ser”, diríamos, por la verdad que la declara, deja paso al hombre 
mismo; lo deja libre al  hombre mismo;  lo deja libre.  La verdad abre al 
hombre el  camino de la  realidad.  Y para  el  hombre no hay camino sin 
tiempo; el tiempo mismo es camino; camino es ya libertad». La persona 
comienza a ser dueña de sí, a ser libre, a poseerse; pues como camino de 
vida: «Filosofía es encontrarse a sí mismo. Llegar por fin a poseerse».
     Al realizarnos como personas tenemos que consquistar trozo a trozo los 
fragmentos de nuestra soledad. Abrazarnos a nuestra verdad vivida que ha 
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dibujado nuestra figura de realidad para hacerla más transparente. «Pues la 
escala musical lo prescribe: “Dia pas on”. Hay que pasar por todo; hay que 
pasar por los infiernos de la vida para llegar a escuchar los números de la 
propia alma».  Todo pasa, corre el  río de la vida,  pero el  cauce y el  río 
permanecen y el cauce del fluir del agua de la vida es la verdad. 
     La persona al realizarse en un tiempo de plenificación, naciente, padece 
su  propia  trascendencia:  vive  en  el  tiempo  y  se  alimenta  de  la  verdad. 
Tiempo de amor, poético. Tiempo de esperanza, naciente.
     Hemos mostrado cómo la filosofía como modo de sabiduría consiste en 
un  saber  la  realidad.  Con ella  nos  salvamos y  con ella  nos realizamos. 
Resolvemos el problema de la alteridad en nuestro diálogo, sobre todo, con 
Husserl. La realidad se nos presenta como la objetividad radical. Realidad 
que  es  la  formalidad  como  las  cosas  se  actualizan  en  la  intelección 
sentiente. El camino hacia la realidad estará señalado por la verdad real. La 
verdad siempre será cauce de la vida, del ser, de la realidad y de lo sagrado.
    Es la realidad humana como “suidad suya” la que constituye el modo de 
realidad en que consiste la persona. Unidad de la persona humana que se 
actualiza en la forma de convivencia en que consiste la sociedad. Sociedad 
amor compartido en el tiempo.    
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− La historia como juego. – En: PAPEL literario (El Nacional). – Caracas. 
– (1956, junio, 28); p. 1 y 6.
− La huella del paraíso. – En: ALBUM Letras Artes. – Madrid. – (1994), 
n. 40; p. 74-79.
− La huida de las ciudades. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1965, marzo, 17); p. 8.
− La humana igualdad. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1964, noviembre, 18); p. 4.
− La humanización de la Historia. – En: REVISTA Nacional de Cultura. – 
Caracas (Venezuela). – (1958), n. 130 ; p. 47-
− La inminente  vuelta  de  los  aedas.  –  En:  CULTURAS (Diario  16).  – 
Madrid. – (1985), n. 12; p. I.
− La libertad del intelectual. – En: EL MONO azul. – Madrid. – (1936, 
septiembre, 10).
− La llama. – En: NÚMERO. – Madrid. – (1982), n. 2; p. 1-5.
− La luz en la Acrópolis. – En: AURORA: Papeles del Seminario María 
Zambrano. – Barcelona. – (2000), n. 2; p. 136-137.
− La  mancha.  –  En:  SEMANA.  –  San  Juan  de  Puerto  Rico.  –  (1965, 
febrero, 10); p. 8-9.
− La  mendiga.  –  En:  REY Lagarto.  –  Sama  de  Langreo  (Asturias).  – 
(2002), n. 50-51; p. 67.
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− La metáfora del corazón. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1965, febrero, 24); p. 4.
− La metáfora del corazón. – En: AURORA: Papeles del Seminario María 
Zambrano. – Barcelona. – (2001), n. 3; p. 144-145.
− La mirada. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1985), n. 38; p. 
VIII.
− La  mirada  originaria  en  la  obra  de  José  Ángel  Valente.  –  En: 
QUIMERA. – (1981).
− La muerte apócrifa. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1985), 
n. 32; p. VI. 
− La muerte de Alfonso Reyes. – En: ¿PAPEL literario (El Nacional)?. – 
Caracas. – (1960, febrero, 11); p. 4.
− La mujer camina en su evolución... – En: EL LIBERAL. – Madrid. – 
(1928, octubre, 25); p. 3.
− La mujer de la cultura medieval. – En: ULTRA. – La Habana. – (1940), 
n. 45; p. 275-278.
− La mujer en el Renacimiento. – En: ULTRA. – La Habana. – (1940), n. 
46; p. 367-368.
− La mujer en el Romanticismo. – En: ULTRA. – La Habana. – (1940), n. 
46; p. 368-369.
− La mujer y sus formas de expresión en occidente. – En: UNIÓN. – La 
Habana. – (1997), n. 26; p. 2-7.
− La multiplicidad de los tiempos. – En: ANTHROPOS (Suplementos). – 
Barcelona. – (1987), n. 2; p. 7-11.
− La multiplicidad de los tiempos. – En: BOTTEGHE oscure. – Roma. – 
(1955), n. 16; p. 214-223.
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− La nueva moral.  – En:  LA VANGUARDIA.  – (Barcelona).  – (1938, 
enero, 27); p. 3.
− La obra de Mariano Picón Salas. – En: CUADERNOS del Congreso por 
la libertad de la Cultura. – París. – (1954), n. 9; p. 98-99.
− La oscuridad de Nietzsche. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – 
(1985), n. 5; p. III.
− La palabra perdida. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1986), 
n. 47; p. IV.
− La  palabra  y  el  silencio.  –  En:  ANTHROPOS  (Suplementos).  – 
Barcelona. – (1987), n. 2; p. 113-116.
− La paradoja de la libertad en Rousseau. – En: EDUCACIÓN. – San Juan 
(Puerto Rico). – (1964), n. 13; p. 105-107.
− La perplejidad. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1986), n. 
80; p. XV.
− La plegaria silenciosa. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1964, marzo, 11); p. 4.
− La poesía de Federico García Lorca. – En: EXTRAMUROS. – Granada. 
– (1998), n. 11-12; p. 114-118.
− La poesía de Luis Cernuda. – En: LA CAÑA gris. – Valencia. – (1962), 
n. 6-7-8; p. 15-16.
− La poesía de Antonio Colinas. – En: ANTHROPOS (Suplementos). – 
Barcelona. – (1990), n. 105; p. 56.
− La presencia de Don Miguel. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. 
– (1986), n. 90; p. II.
− La  raya  de  la  cultura.  –  En:  CULTURAS  (Diario  16).  –  Madrid.  – 
(1986), n. 46; p. VII.
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− La  reforma  del  entendimiento  español.  –  En:  HORA  de  España.  – 
Valencia. – (1937), n. 9; p. 301-316.
− La  religión  poética  de  Unamuno.  –  En:  LA TORRE.  –  Río  Piedras 
(Puerto Rico). – (1961), n. 35-36; p. 213-237.
− La  religione  poetica  di  Unamuno.  –  En:  L’APPRODO  letterario.  – 
Roma. – (1963), n. 21; p. 53-70.
− La  respuesta  de  la  Filosofía  (fragmentos).  –  En:  ANTHROPOS 
(Suplementos). – Barcelona. – (1987), n. 2; p. 116-120.
− La respuesta de la Filosofía: (fragmentos). – En: SUR. – Buenos Aires 
(Argentina). – (1969), n. 321; p. 21-30.
− La restauración de la danza. – En: REY lagarto.  – Sama de Langreo 
(Asturias). – (1997), n. 30-31; p. 48.
− La risposta della Filosofi: (frammenti). – En: LEGGERE. – (1990-1991), 
n. 27; p. 33-41.
− La  salvación  del  individuo  en  Espinosa.  –  En:  CUADERNOS  de  la 
Facultad de Filosofía y Letras. – Madrid. – (1936), n. 3; p. 7-20.
− La  salvación  del  individuo  en  Espinosa.  –  En:  BABEL.  –  Morelia 
(México). – (1996), n. 22; p. 3-9.
− La sombra y el ángel. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1964, abril, 8); p. 4.
− La tierra de Arauco. – En: CONDADOS de niebla. – Huelva. – (1988), 
n. 6.
− La  Tumba  de  Antígona.  –  En:  LITORAL  revista  de  la  poesía  y  el 
pensamiento. – Torremolinos (Málaga). – (1983), n. 121-122-123; p. 17-
96.
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− La Tumba de Antígona.  – En:  REVISTA de Occidente.  –  Madrid.  – 
(1967), n. 54; p. 272-293.
− La  unificación  del  conocimiento  y  las  fronteras  de  lo  humano  en  la 
unidad. – En: EDUCACIÓN. – San Juan (Puerto Rico). – (1971), n. 33; 
p. 82-91.
− La violencia europea. – En: SUR. – Buenos Aires (Argentina). – (1941), 
n. 78; p. 7-23.
− La vocación de ser hombre. – En: ONDA CORTA. – (1936, diciembre, 
15)
− La voz abismática. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1986), 
n. 87; p. III.
− Las catacumbas. – En: CREDO. – La Habana. – (1993), n. 1; p. 10-12.
− Las cenizas de Giordano Bruno. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto 
Rico. – (1964, marzo, 4); p. 6.
− Las dos metáforas del conocimiento. – En: CREDO. – La Habana. – 
(1993), n. 1, p. 8.
− Las  dos  metáforas  del  conocimiento.  –  En:  LA  VERONICA.  –  La 
Habana. – (1942), n. 1; p. 11-14.
− Las  ediciones  del  Ejército  del  Este.  –  En:  HORA   de  España.  – 
Barcelona. – (1938), n. 23; p. 72-73.
− Las preguntas y el preguntar. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto 
Rico. – (1965, febrero, 3); p. 4.
− Las vísceras de la ciudad. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – 
(1985), n. 31; p. VII.
− Le regard de Cervantes. – En : LA LICORNE. – París. – (1948), n. 3 ; p. 
198-206.
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− Les Réves et le Temps. – En : DIOGÈNE. – París (Francia). – (1957), n. 
19 ; p. 42-53.
− Lenguajes  no humanos.  –  En:  CULTURAS (Diario 16).  –  Madrid.  – 
(1985), n. 22.
− Lettera  sull’esilio. – En: TEMPO presente. – Roma. – (1961), n. 6; p. 
405-410.
− Lettera sull’esilio. – En: AUT AUT. – Milano (Italia). – (1997), n. 279; 
p. 5-13.
− L’educazione  per  la  pace.  –  En:  SETTANTA.  –  Roma;  Milano.  – 
(1972), n. 30-31; p. 43-46.
− L’enigmatique Giorgione, Madrid 1987. – En: Poesie. – París (Francia). 
– (1990), n. 53; p. 112-114.
− L’esperienza della storia: (dopo di allora). – En: AUT AUT. – Milano 
(Italia). – (1997), n. 279; p. 14-24.
− (Literatura  y  sociedad).  –  En:  REVISTA  Mexicana  de  Literatura.  – 
México, D.F. – (1956), n. 8; p.33-37.
− Lo celeste. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1986), n. 44; p. 
VI.
− Lo intacto. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1987), n. 140; 
p. XII.
− Lo que le sucedió a Cervantes. – En: ÍNSULA. – Madrid. – (1955), n. 
116; p. 1 y 5.
− Lo  que  le  sucedió  a  Cervantes:  Dulcinea.  –  En:  ANTHROPOS 
(Suplementos). – Barcelona. – (1989), n. 16; p. 137-140.
− Lo specchio di Atena. – En: PROSPETTIVE Settanta. – Roma. – (1978), 
n. 4; p. 57-63.
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− Los caminos del pensamiento. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto 
Rico. – (1963, octubre, 30);  p. 4.
− Los centros de población. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1964, septiembre, 16); p. 7 y 12.
− Los cielos y otros fragmentos. – En: EXILIO. – New York (U.S.A.). – 
(1971), n. 3-4; p. 81-86.
− Los cuatro elementos. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – 
(1963, noviembre, 27); p. 4.
− Los dos polos del silencio. – En: CREACIÓN. – Madrid. – (1990), n.1; 
p. 6-9.
− Los dos polos del Silencio. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – 
(1986), n. 67, p. II.
− Los  orígenes  de  la  novela.  –  En:  AURORA:  Papeles  del  Seminario 
María Zambrano. – Barcelona. – (2001), n. 3; p. 147-148.
− Los orígenes del pensamiento: el asombro. – En: EDUCACIÓN. – San 
Juan (Puerto Rico). – (1970), n. 28, p. 81-82.
− Los peligros de la  paz.  –  En:  CULTURAS (Diario  16).  –  Madrid.  – 
(1990), n. 279;  p. I.
− Los remordimientos.  – En:  SEMANA. – San Juan de Puerto Rico.  – 
(1965, enero, 20); p. 10 y 12.
− Los símbolos. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico. – (1963, 
diciembre, 11); p. 5.
− Los sueños en la creación literaria: “La Celestina”. – En: PAPELES de 
Son Armadans. – Madrid; Palma de Mallorca. – (1963), n. 85, p. 21-35.
− Los sueños y el tiempo. – En: DIÓGENES. – Buenos Aires (Argentina). 
– (1957), n. 19), n. 11; p. 77-79.
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− Lydia  Cabrera,  poeta  de  la  metamorfosis.  –  En:  ORÍGENES.  –  La 
Habana. – (1950), n. 25; p. 11-15.
− Lydia  Cabrera,  poeta  de  la  metamorfosis.  –  En:  ANTHROPOS 
(Suplementos). – Barcelona. – (1987), n. 2; p. 32-34.
− Lydia  Cabrera,  poeta della  metamorfosi.  –  En: AUT AUT. – Milano 
(Italia). – (1997), n. 279; p. 145-149.
− “Madrid”: Cuadernos de la Casa de la Cultura. – En: HORA de España. 
– Barcelona. – (1938), n. 20; p. 55-56.
− Martí, camino de su muerte. – En: LA GACETA de Cuba. – La Habana. 
– (1994), n. 3; p.35-36.
− Martí, camino de su muerte. – En: LA GACETA del Fondo de Cultura 
Económica. – México. – (1995), n. 293; p. 10-12.
− Materialismo español. – En: LA VANGUARDIA. – Barcelona. – (1938, 
febrero, 5).
− Materia y lugar en los sueños. – En: PASAJES. – Pamplona. – (1985), n. 
1; p. 5-9.
− Memoria de España. – En: DIARIO 16. – Madrid. – (1988, diciembre, 
17).
− Metamorfosis. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1985), n. 
10.
− Miguel de Molinos, reaparecido. – En: ÍNSULA. – Madrid. – (1975), n. 
338; p. 3-4.
− Misericordia. – En: HORA de España. – Barcelona. – (1938), n. 21; p. 
137-160.
− Montañas, piedras y ríos. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – 
(1985), n. 37; p. VIII.
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− Morte  e  vita  di  un  poeta:  Emilio  Prados  /  María  Zambrano.  –  En: 
L’EUROPA LETTERARIA. – Roma. – (1963), n. 20-21; p. 205-207.
− Mozart,  un milagro musical.  – En:  SEMANA. – San Juan de Puerto 
Rico. – (1964, febrero, 12); p. 9.
− Mucho se habla de la vanguardia verdadera...  – En: EL LIBERAL. – 
Madrid. – (1928, agosto, 16); p. 3.
− Muerte y vida de un poeta: Emilio Prados. – En: SEMANA. – San Juan 
de Puerto Rico. – (1964, octubre, 14); p. 4.
− Mujeres de Galdós. – En: RUECA. – México, D. F. – (1942), n. 4; p. 7-
17.
− Nina o la misericordia. – En: ÍNSULA. – Madrid. – (1959), n. 151; p. 1.
− Nosotros creemos... – En: EL LIBERAL. – Madrid. – (1928, junio, 28); 
p. 3.
− Nostalgia de la tierra. – En: ANTHROPOS (Suplementos). – Barcelona. 
– (1987), n. 2; p. 52-54.
− Nostalgia  de  la  tierra.  –  En:  LOS  CUATROS  vientos.  –  Madrid.  – 
(1933), n. 2; p. 108-113.
− Nuevas  páginas  sobre  el  amor:  el  enamoramiento.  El  pájaro  del 
pensamiento. – En: ÍNSULA. – Madrid. – (1986), n. 470-471; p. 4.
− Obras de José Ortega y Gasset (1914-1932): Señal de vida. – En: CRUZ 
y raya. – Madrid. – (1933), n. 2; p.145-154.
− Obreras. – En: EL LIBERAL. – Madrid. – (1928, octubre, 11) ; p. 3.
− Omaggio a José Bergamín. – En: PROSPETTIVE Settanta. – Roma. – 
(1977), n. 2-3; p. 91-92.
− Ortega,  de  madrugada.  –  En:  CULTURAS (Diario  16).  –  Madrid.  – 
(1985), n. 3; p. II.
441
Diafanidad, persona y verdad en Zubiri
− Ortega  y  Gasset  e  la  ragione  vitale.  –  En:  SETTANTA.  –  Roma.  – 
(1971), n. 18; p. 37-50.
− Ortega  y  Gasset,  filósofo  español.  –  En:  ASOMANTE.  –  San  Juan 
(Puerto Rico). – (1949), n. 1; p. 5-17.
− Ortega y Gasset, filósofo español (2ª parte). – En: ASOMANTE. – San 
Juan (Puerto Rico). – (1949), n. 2; p. 6-15.
− Ortega y Gasset,  filósofo español. – En: CUADERNOS del Congreso 
por la libertad de la Cultura. – París. – (1953), n. 3; p. 49-53.
− Ortega y Gasset, filósofo y maestro. – En: EL NACIONAL. – Caracas 
(Venezuela). – (1956, enero, 12). 
− Ortega y Gasset fue el tema de ayer de Sciacca. – En: LA NACIÓN. – 
Buenos Aires (Argentina). – (1956, agosto, 15). 
− Ortega y Gasset.  – En: ANTHROPOS (Suplementos).  – Barcelona. – 
(1987), n. 2; p. 14-15.
− Ortega y Gasset. – En: EL SOL. – Madrid. – (1936, marzo, 8); p. 7.
− Otras huellas. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1986), n. 62; 
p. VII.
− Pablo  Neruda  o  el  amor  de  la  materia.  –  En:  HORA  de  España.  – 
Barcelona. – (1938),  n. 23; p. 35-42.
− Pájaro  pinto.  –  En:  ANTHROPOS  (Suplementos).  –  Barcelona.  – 
(1987), n. 2; p. 51.
− Palabra y poesía en Reyna Rivas. – En: ANTHROPOS (Suplementos). – 
Barcelona. – (1987), n. 2; p. 36-39.
− Palabras paternales. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1989), 
n. 197; p. XVI.
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− Para una historia de la piedad. – En: LYCEUM. – La Habana. – (1949), 
n. 17; p. 6-13.
− * Parábolas.
− Pasaron por España... - EL LIBERAL. – Madrid. – (1928, octubre, 4) ; 
p. 3.
− Pensamiento y poesía en Emilio Prados. – En: REVISTA de Occidente. 
– Madrid. – (1977), n. 15; p. 56-59.
− Per una storia della pietà. – En: AUT AUT. – Milano (Italia). – (1997), 
n. 279; p. 63-69.
− Perchè si scrive. – En : PARAGONE. – Firenze (Italia). – (1961), n. 138; 
p. 3-9.
− Pérdida y aparición del último escrito de “Juan de Mairena” por Antonio 
Machado. – En: ÍNDICE. – Madrid. – (1969), n. 248; p. 8.
− Poesía y Filosofía. – En: TALLER. – México. – (1939), n. 4; p. 5-14.
− Poesía y Filosofía. – En: PAPEL literario (El Nacional). – Caracas. – 
(1939, septiembre, 10); p. 3.
− Poesía y revolución: “El hombre y el Trabajo” de Arturo Serrano Plaja. 
– En: HORA de España. – Barcelona. – (1938), n. 18; p. 260-267.
− Por el estilo de España. – En: CRUZ y raya. – Madrid. – (1934), n.12; p. 
111-115.
− Por  la  luz  del  origen.  –  En:  EL  CULTURAL.  –  Madrid.  –  (1999, 
noviembre, 28); p. 14-16.
− Por qué se escribe. – En: ANTHROPOS (Suplementos). – Barcelona. – 
(1987), n. 2; p. 54-57.
− Por qué se escribe. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1987) ; 
p. VI-VII.
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− Preocupándose de lo social, la mujer... - En: EL LIBERAL. – Madrid. – 
(1928, agosto, 9); p. 3.
− Presencia de Miguel Hernández. – En: EL PAÍS (arte y pensamiento). – 
Madrid. – (1978, julio, 99; p. VI-VII.
− Presentación. – En: REVISTA de Occidente. – Madrid. – (1988), n. 86-
87; p. 9-10.
− Pueblo de Castilla... – En: EL LIBERAL. – Madrid. – (1928, septiembre, 
6); p. 3.
− Quasi un’autobiografia. – En: AUT AUT. – Milano (Italia). – (1997), n. 
279; p. 125-134.
− Qué es la adolescencia. – En: EDUCACIÓN. – San Juan (Puerto Rico). 
– (1973), n. 36; p. 71-72.
− Quevedo  y  la  conciencia  en  España.  –  En:  CUADERNOS  de  la 
Universidad del Aire. – La Habana (Cuba). – (1951), n. 30; p. 85-93.
− Quevedo y la conciencia en España. – En: SEMANA. – San Juan de 
Puerto Rico. – (1964, febrero, 19); p. 5 y 12.
− Quevedo y  la  conciencia  en  España.  –  En:  PROPOSICIONES.  –  La 
Habana. – (1995), n. 3; p. 8-13.
− Radure del bosco. – En: LEGGERE. – (1989), n. 11; p. 26-30.
− Rafael Dieste y su enigma. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – 
(1985), n. 7; p. III.
− Realismo y realidad.  – En: SEMANA. – San Juan de Puerto Rico.  – 
(1964, noviembre, 25); p. 4.
− Realismo y realidad. – En: CUADERNOS de Bellas Artes. – México, 
D.F. – (1962), n. 3; p. 49-53.
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− Recuerdo de Alfonso Reyes.  – En: SEMANA. – San Juan de Puerto 
Rico. – (1964, febrero, 26); p. 5.
− Recuerdo de Ortega y Gasset. – En: SEMANA. – San Juan de Puerto 
Rico. – (1964, septiembre, 9); p. 5.
− Renacimiento litúrgico. – En: CRUZ y raya. – Madrid. – (1933), n. 3; p. 
161-164.
− Respuestas a la encuesta de “Diálogos”. – En: DIÁLOGOS. – México, 
D.F. – (1965), n. 5; p. 7-8.
− Robert  Aron  y  Arnaud  Dandieu:  la  revolution  necessaire.  –  En: 
REVISTA de Occidente. – Madrid. – (1934), n. 131; p. 209-221.
− Roma, ciudad abierta y secreta (I).  – En: CULTURAS (Diario 16). – 
Madrid. – (1985), n. 8; p. III.
− Roma,  ciudad abierta y secreta (II). – En: CULTURAS (Diario 16). – 
Madrid. --  (1985), n. 9; p. III.
− Rosa. – En: UN ÁNGEL más. – Valladolid. – (1988), n. 3-4; p. 11-12.
− Rousseau y su tiempo. – En: EDUCACIÓN. – San Juan (Puerto Rico). – 
(1964), n. 13; p. 101-103.
− Sacrificio y razón. – En: CULTURAS (Diario 16). – Madrid. – (1985), 
n. 34; p. III.
− Saint  Jean  de  la  Croix.  –  En  :  LEVANT.  –  Tel  Aviv  (Israel)  ; 
Montpellier (Francia). – (1989), n. 2 ; p. 167-183.
− Saint Giovanni della Croce: dalla notte oscura alla più chiara mistica. – 
En: NUEVA Antología. – (1961), n. 1930; p. 223-234.
− Saludo a Octavio Paz. – En: EL PAÍS. – Madrid. – (1982, abril, 23); p. 
11.
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− San Juan de la Cruz. – En: LA VERONICA. – La Habana. – (1942), n. 
6; p. 184-195.
− San Juan de la Cruz: de la “Noche Obscura” a la más clara mística. – En: 
LITORAL:  revista  de  la  poesía  y  el  pensamiento.  –  Torremolinos 
(Málaga). – (1983), n. 124-125-126; p. 17-32.
− Se anuncia la próxima visita... – En: EL LIBERAL. – Madrid. – (1928, 
agosto, 2); p.3.
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